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Brèves considérations et Vœux 


Mettre les connaissances de chacun à la portée de tous, c'est bien la 
volonté déclarée des promoteurs d'internet, cette structure mondialiste sans 
laquelle la vie ordinaire ne se conçoit plus pour l 'homme moderne. Il faut dire 
que l'enjeu est de taille, et on mesure la formidable puissance d'illusion qui 
est ainsi mobilisée pour travestir, ne serait-ce qu 'en pseudo-connaissance, 
cette accumulation de données parcellaires et approximatives qui échappent 
à tout contrôle et à toute autorité, où le pire côtoie les plus habiles parodies 
du meilleur, où même, depuis quelque temps, des «hommes de tradition» 
autoproclamés prennent un plaisir malsain à se raconter en d'interminables 
logorrhées, avec une impudeur bien caractéristique des temps apocalyptiques 
dans lesquels ils inscrivent leur démarche. 

Que penser de ces auteurs en mal de public ? Sans doute ceux qui sont 
inconscients du rôle qu 'ils sont amenés à jouer sont-ils davantage à plaindre 
qu 'à blâmer. Quant aux autres, nous dirons seulement avec René Guénon que 
leur sort ne regarde qu 'eux-mêmes. Ceux dont il convient de se préoccuper, 
en revanche, ce sont bien les lecteurs «inexpérimentés » qui ne disposent pas 
encore d'une «boussole infaillible» ni d'une «cuirasse impénétrable» 
susceptibles de les protéger et de les aider à séparer l'ivraie du bon grain, 
surtout lorsqu 'ils ont été si savamment mêlés. 

La pire corruption est celle qui s'attaque au meilleur, et l'œuvre de René 
Guénon est une cible de choix, qui ne pouvait être oubliée dans cette tour de 
Babel informatique. Ses ouvrages sont aujourd'hui accrochés à «la toile», et 
si certains s'en réjouissent, nous ne pouvons pour notre part que dénoncer 
avec force de telles publications, d'abord parce qu 'elles sont illégales - et 
aucune raison «supérieure » ne peut justifier de transgresser les lois de la cité 
ni de mépriser les ayants droit de l'auteur — et ensuite parce qu 'elles sont fau¬ 
tives, ponctuées de coquilles et d'erreurs qui en rendent la lecture incertaine. 
Comment peut-on prétendre servir une œuvre en diffusant de telles approxi¬ 
mations, quand on sait à quel point son auteur tenait à ce que les ouvrages 
qu 'il destinait au public soient fidèlement reproduits «à la virgule près» ? 

Pour l'heure, à l'approche du renouvellement du cycle annuel, nous expri¬ 
mons nos vœux les plus fraternels à tous les membres de la famille VLT, 
rédacteurs, associés, abonnés et autres lecteurs, en les remerciant pour le 
soutien qu 'ils manifestent à la revue. 

Puisse le Ciel nous avoir tous en Sa sainte Garde. 

La direction 


LES FONDEMENTS 
DU ROYAUME DE LA SAINTETÉ 
CHEZ IBN ‘ARABÎ 


Les fondements du royaume de la sainteté définis par Ibn ‘Arabî sont 
exposés dans un grand nombre de ses écrits, surtout dans le chapitre 73 
des «Futuhat» l . 

Pour Ibn ‘Arabî, les saints représentent l’élite parmi les hommes. Ils 
sont les gardiens du centre de la tradition divine qui, par ses quatre 
piliers, est la préservatrice de l’Univers. Ces quatre piliers sont : la pro¬ 
phétie légiférante (. Risala ), la prophétie dans son sens large ( Nubouwa ), 
la sainteté ( wilaya ) et la foi (. Iman ) 2 . 

Ce royaume est composé de trois classes et repose sur huit 
fondements : 

La première classe : il s’agit d’une classe «supra-temporelle» qui est 
composée des 124000 prophètes 3 , dont 314 envoyés - depuis Adam 
jusqu’à Muhammad -, des douze pôles du monde 4 , et des douze 
Imams : “Clefs des trésors de la connaissance” ( Mafatih al-kunuz ) 5 , 
ainsi que des 4 Anges Supérieurs 6 . Cette classe est celle qui régit les 
deux classes suivantes. 

La deuxième classe : elle est répartie en 35 catégories, et est consti¬ 
tuée par 589 personnages qui sont les lieutenants de ceux cités dans la 


1. Futuhat, Dar Sader, Beyrout, 4 tomes. 

2. H, ch. 73, pp. 8-9. 

3. III, ch. 349, p. 208. 

4. IV, ch. 463, pp. 77...88. 

5. III, ch. 379, pp. 493...500. 

6.1, ch. 16, p. 160 ; les noms de ces quatre anges : Israfil - Mikayil - Jibrayil - Azrayil 
(leur pôle : Errouh : “Métatron”)- 
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première classe. Ces lieutenants se renouvellent à chaque époque, leur 
nombre dans chaque catégorie est fixe 7 . 

La jroisième classe : comme la seconde, elle est aussi temporelle, 
mais les nombres des personnages qui composent ses catégories sont 
variables selon les époques ; le shaykh en a défini les caractéristiques 
d’environ 70 catégories 8 . 

Le nombre des personnages qui constituent ces deux dernières 
classes est au moins égal à 124000, car chaque prophète a nécessaire¬ 
ment au moins un héritier à chaque époque 9 . 

Passons maintenant aux huit fondements du royaume : 

- Le premier et le second fondement sont indissociables : il s’agit de 
la base fondée sur les nombres, et celle fondée sur les héritages 
prophétiques. 

Celle fondée sur les nombres a force d’autorité sur tous les autres 
fondements ; en effet, Ibn ‘Arabî donne deux principes qui montrent la 
fonction essentielle des nombres dans l’harmonie universelle, et en 
particulier dans le royaume de la sainteté : 

- le premier principe : le statut du nombre est antécédent à tous les 
autres statuts 10 . 

- le second principe : à chaque époque, Dieu fait correspondre à toute 
chose nombrée un nombre égal d’hommes (saints) par lesquels II 
préserve celle-ci * 11 . 

Les nombres sont, pour Ibn ‘Arabî — comme pour les pythagori¬ 
ciens —, les manifestations de l’unité principielle lors de ses épiphanies 
dans la multiplicité des degrés, autrement dit l’épiphanie de l’Absolu 
infini et transcendant dans ses multiples manifestations conditionnées. 
Les nombres sont les rapports qui relient les êtres, et engendrent l’har¬ 
monie universelle, le miroir où se réfléchissent les lumières de la Beauté 


7. Il, ch. 73, p. 41 (Réponse à la première question de Tirmidhi). 

8. Chapitres 15 / 16 / 23 / 25 / 26 / 27 / 28 / 29 / 30 / 31 / 32 / 33 / 34 / 35 / 36 / 37 / 
42 / 43 / 44 / 45 / 49 / 50 / 51 / 58 / 73 / 161 / 181 / 273 / 309 / 557 

9. III, ch. 349, p. 308. 

10. II, ch. 131, p. 215. 

11. Il, ch. 73, p. 16. 
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et de la Majesté de la Perfection divine. Selon ses spécificités, chaque 
nombre possède une fonction existentielle. Ces fonctions numériques 
sont les manifestations de la puissance divine dans les présences 
de sa sagesse, ou de celle-ci dans les théophanies de sa puissance 
étemelle. 

Et puisque les réceptacles les plus parfaits de ces manifestations et 
théophanies sont les saints, le royaume de la sainteté est donc fondé sur 
un système numérique d’une minutie et d’une sagesse parfaites. 

Chacun des nombres cités précédemment et autres, à savoir 124000, 
314, 589, etc., est l’expression de réalités métaphysiques,initiatiques et 
cosmiques. 

Puisque dans la langue arabe et dans les autres langues sacrées les 
nombres ont une relation «organique» avec les lettres, chaque lettre 
ayant une valeur numérique, cela nous conduit au troisième fondement : 

— Le troisième fondement : il s’agit de celui des lettres. 

Ibn ‘Arabî insiste souvent sur le fait que l’homme a été créé à 
l’image du Miséricordieux ( Arrahman ). Ce qui implique que les degrés 
du souffle de l’homme lorsqu’il émet les lettres est une image parfaite 
des théophanies du souffle du Miséricordieux lorsqu’il manifeste les 
différents degrés de l’Existence. Aussi bien les théophanies divines que 
les lettres qui leur correspondent sont l’expression des infinies perfec¬ 
tions de l’Essence divine 12 : «sous le voile jaloux de la lettre couve le 
feu de l’amour du Soi pour le Soi » 13 . 

Les lettres dont il est question ici sont évidemment celles des langues 
sacrées, celles que Dieu a prononcées dans la préétemité, autrement dit 
celles des différents livres révélés et qui trouvent leur parachèvement 
dans l’ultime révélation divine, le Coran. 

Dans un grand nombre de ses écrits, Ibn ‘Arabî montre la fonction et 
l’effet que produisent les lettres sur les universels. Par exemple : les 
mansions astrales sont au nombre de 28, car les lettres sont 28, et pas le 
contraire, car leur préétemité prévaut sur toute création. 


12. Voir : Meftah Abdelbakî, Clés ontologiques et coraniques des «Fusus al-hikam» 
d’Ibn ‘Arabi, Éditions Arma Artis, Paris, 2012. 

13. Denis Gril, La science des lettres, in Textes choisis «Les Illuminations de La 
Mecque», Michel Chodkiewicz, Éditions Sindbad, Paris 1989, p. 411. 
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Ainsi les qualités et les particularités des lettres vocalisées, trans¬ 
crites et imaginales, expriment la plénitude des Perfections divines qui 
s epiphamsent dans le royaume de la sainteté. De ce fait, à chaque degré 
de la sainteté, correspondent une ou plusieurs lettres qui agissent direc¬ 
tement sur 1 état spirituel et la station initiatique de tout saint et les 
déterminent. 

Par exemple la lettre qui détermine la fonction du Pôle est le alif et 
celles de ses deux lieutenants sont le wâw et le yâ’ 14 . 

Aussi, le nombre total des saints occupant le sommet de leur hiérar¬ 
chie, c’est-à-dire 589, nombre cité plus haut, a une relation directe avec 
es lettres, puisqu’il est la somme de leur nombre, à savoir 28, avec la 
somme des nombres des lettres de l’expression : al-nafas al-rahmani (le 
Souffle du Miséricordieux) 15 . 

Parmi les autres particularités des lettres, celles-ci sont aussi les clefs 
des noms divins, et cela nous conduit au quatrième fondement. 

- Lejmatnème fondement : il s’agit du fondement des Noms divins 
qui agissent sur les êtres. Leurs effets directs se manifestent dans le 
royaume de la sainteté, pour s’étendre ensuite au monde 16 . 

Tout prophète et tout saint est sous l’autorité d’un Nom divin 17 : par 
exemple le prophète Moïse porte le nom initiatique de ‘Abd al-ShakûV 
(le serviteur de celui qui accorde et accueille la gratitude), David a pour 
Nom Abd al-Malik‘ (le serviteur du Roi), et Muhammad ‘Abd al-iâmb 
(le serviteur de celui qui totalise) 18 . 

Et puisque les Noms divins sont les axes autour desquels tournent les 
versets coraniques, cela nous conduit au cinquième fondement. 

- Le Cinquième fondement : il s’agit du fondement coranique. 

Ibn Arabî a souvent indiqué que la progression initiatique est consé¬ 
quente à la réalisation effective des versets coraniques. C’est d’ailleurs 


14.1, ch. 2, p. 78. 

15. alnfs alrhmani : (Ü>A>“ Uje^oy;) = (1 + 30 + 50 + 80 + 60) + (1 + 30 + 200 + 8 

+ 40+ 1 + 50 + 10) = 561. K /UU 8 

16. IV, ch. 558, pp. 196... 326. 

17. II, ch. 73, pp. 6-7 / ch. 176, p. 295. 

18. II, ch. 270, p. 571. 
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pour cette raison qu’il ne cite jamais un état, une station ou une catégo¬ 
rie de saint sans citer conjointement le verset ou la sourate qui les 
influence et agit sur eux 19 . 

Par exemple : Ibn ‘Arabî, en parlant de l’un des douze pôles de la 
première classe, celui qui hérite de Job, nous dit : « celui qui veut 
connaître les états de cet imâm, qu ’il médite donc les versets de la sou¬ 
rate “la Vache ”, verset après verset. Ce pôle est la synthèse et la somme 
de ses versets » 20 . 

Et de cette ascension coranique nous passons au sixième fondement. 

- Le sixièmejondement : il s’agit du fondement initiatique. 

Ce fondement s’actualise dans trois dimensions : 

- la conformité parfaite, extérieurement et intérieurement, à la loi (la 
sharî’a). C’est ce que René Guénon appelait : la nécessité de l’exoté- 
risme. Et l’adhésion à un ordre initiatique sous la conduite d’un maître 
authentique vivant. 

- Le franchissement des différentes étapes initiatiques : Ibn ‘Arabî 
les a exposées dans les 196 chapitres qui composent la deuxième et la 
troisième secton des Futuhat. 

- La réalisation de la Connaissance spirituelle procédant de l’expé¬ 
rience directe : Ibn ‘Arabî dit que cette réalisation requiert la maîtrise de 
sept sciences : la connaissance des Noms divins, celle des théophanies 
de Dieu dans les êtres, celle des lois révélées, celle de la perfection et de 
l’imperfection dans l’existence, celle de soi-même (l’être humain), celle 
des deux catégories du monde imaginai (interne et externe), celle des 
maladies (spirituelles, psychiques et physiques) et de leurs remèdes 21 . 

Ce voyage interne du soi s’effectue en correspondance avec celui des 
horizons dans les degrés de l’existence ; et ceci nous conduit au 
septième fondement. 


19. Voir les versets et les sourates des différent types de saints et de leurs catégories 
dans les chapitres suivants :15 / 16 / 23 / 26 / 27 / 28 /31/ 32 / 40/41 surtout les 
ch. : 73 / 463 et les 92 chapitres de la sixième section. 

20. IV, ch. 463, p. 84. 

21.11, ch. 177, pp. 297...319. 
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- Le Septième fondement : il s’agit de l’ascension spirituelle du 
«salik» depuis le monde terrestre jusqu’aux mondes célestes, puis au 
Piédestal et au Trône divins, ainsi qu’aux plus hautes et plus insignes 
présences aboutissant à la Délivrance totale et s’achevant dans ce que 
Guénon a appelé : «l’Identité Suprême», et la réalisation du degré de 
l’Homme Universel ( al-insân al-kâmil) 22 . 

Abû al-Hassan Ali al-Shadhîlî (m. 656 H.), l’un des pôles majeurs du 
soufisme, parlant de la similitude entre les deux voyages initiatiques, 
nous dit : « le corps humain est terrestre, son âme céleste, son cœur est 
piédestal, son esprit est trône, son être intime est avec Dieu dans 
l’Absolu inconditionné». 

Puisque les anges occupent tous les degrés cosmiques, nous passons 
au dernier et huitième fondement. 

- Le huitième fondement : il s’agit du fondement angélique. Tout 
saint a une relation avec une certaine catégorie d’anges conforme à son 
degré dans le royaume de la sainteté 23 . 

Synthèse : Les huit fondements qui constituent le royaume de la sain¬ 
teté sont intimement liés, et sont en fait les images l’un de l’autre dans 
différents niveaux. C’est du tissage de ces fondements que se constitue 
la réalité intime d’un saint. 

Un exemple de cette interdépendance de ces huit fondements nous 
est donné par Ibn ‘Arabî : « les quatorze types de saints qui occupent le 
sommet de la hiérarchie ont pour sourate commune la Fatiha (la pre¬ 
mière sourate qui ouvre le Coran), appelée aussi les sept redoublées, et 
sont sous l ’influence de quatorze prophètes, qui à leur tour sont sous 
celle de quatorze anges, qui sont sous l’autorité de quatorze Noms 
divins correspondant aux quatorze lettres lumineuses par lesquelles 
débutent 29 sourates du Coran et qui figurent aussi dans la Fatiha» 24 . 


22. II, ch. 167, ch. 198 / III, ch. 367 / Kitab Al -Isra ’/ Risalat Al- Anouar. 

23.1, ch. 16, p. 159 / II, ch. 73, pp. 11-13, ch. 154, 157, 160 ; conçemant les catégo¬ 
ries angéliques, voir son livre : « Uqlat al-Mustawfîz». 

24. III, ch. 383, pp. 519-520. 
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Puisque la Fâtiha est la pulpe de la prière musulmane, les huit 
fondements sont synthétisés dans la prière « ahmadienne » supra-tempo¬ 
relle, qui se manifeste dans les prières quotidiennes, et au cours de 
laquelle s’effectue la plus parfaite ascension et s’obtient la vision la plus 
sublime dont Ibn ‘Arabî nous dit : «La vision de Dieu dans la forme 
Muhammadienne et à travers le regard Muhammadien est la plus 
parfaite et la plus véridique des visions» 25 . 

C’est pourquoi le prophète Muhammad a dit :« Celui qui m ’a vu a vu 
le Vrai suprême» (.Man raani fakad raa al-hak) ; car du fait que sa 
nature était le Coran, son être est le support le plus parfait de la théo- 
phanie divine. La station du saint varie selon la réalisation effective de 
cette ascension et de cette vision au cours de cette prière 26 . 

Enfin nous terminons en résumant ces propos d’Ibn ‘Arabî : «Les 
deux sont soutenus par les saints dont l’invocation est : u Allâh Allâh ”, 
car c ’est à cause d ’eux que Dieu en retient l'effondrement. Dès lors que 
ces saints disparaîtront, l ’heure de la fin du monde sonnera et les deux 
s’effondreront ». C’est-à-dire que lorsque les piliers du royaume de la 
sainteté passeront dans l’autre monde, la vie d’ici-bas cessera, et leur 
présence dans l’autre monde préservera ce dernier jusqu’à l’éternité 27 . 

Le Prophète a dit : «L’Heure n’arrivera pas tant qu’il y aura sur 
terre une personne qui invoque : “Allâh Allâh ”» 28 . 

Abdelbakî MEFTAH 


25. IV, ch. 425, p. 38 / ch. 492, p. 129 / ch. 558, pp. 203, 206 ; concernant la vision de 
Dieu, voir : ch. 71 (la vision de la lune) / les réponses aux questions de Tirmidhi : 67- 
68-69-70-71 -115 / ch. 371, s. 8 / ch. 377, p. 485-486 / ch. 401 /406/407/409/414/ 
421 / 425 / 426 / 431 / 442 / 448 / 450 / 550.. .dans «Fusus al-hikam » : fass Shith, fass 
Ishak, fass Mohammad. 

26. Concernant la prière, voir ch. 69, ch. 73 - réponses aux questions de Tirmidhi : 5 / 
8 / 9 / 10 / 11 / 12 / 99 / 100 / 109 / 110 / 111 / 112 / 128 / 147 / 148 / 149 / 154. 

27.1, ch. 2, p. 87 / ch. 67, p. 326 / ch. 69, p. 441 / III, ch. 371, p. 438. 

28. Sahih Muslim. 
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LA SHAKTI DANS LE TAOÏSME 1 


La croyance en shakti, ou la puissance divine en tant qu’elle se dis¬ 
tingue de l’Essence divine ( svarûpa ), la première étant généralement 
conçue dans une forme féminine à des fins d’adoration, est très 
ancienne. Le concept de shakti dans le taoïsme chinois n’en est pas 
seulement la preuve (la notion de shakti étant bien plus ancienne), c’est 
aussi une indication du caractère indien de cette doctrine. Certains pen¬ 
sent à tort que l’idée trouve son origine dans le « mysticisme shivaïte », 
aux environs du sixième siècle de notre ère. Lao-Tseu, le «vieux 
maître», était plus âgé d’une vingtaine d’années que Confucius et on 
suppose qu’il vécut entre 570 et 490 avant J.-C. Une date communé¬ 
ment acceptée par les orientalistes européens comme étant celle de la 
mort du Bouddha (les points de vue indien et tibétain étant considérés 
comme «extravagants») situerait sa vie au VI e siècle avant J.-C., l’un 
des plus extraordinaires de l’histoire du monde. 

On dit que Lao-Tseu est l’auteur du Tao-te-king, le texte fonda¬ 
mental du taoïsme. Le titre signifie : «traité sur le tao et le te». Tao, 
que Lao-Tseu appelle «le grand», est l’équivalent du sanskrit brah- 
man, et te est sa puissance ou activité, c’est-à-dire shakti. Comme le 
remarque le Père L. Wieger, à l’ouvrage 2 duquel je suis ici redevable, 
Lao-Tseu n’a pas davantage inventé le taoïsme que Confucius le 
confucianisme. C’est une caractéristique de ces anciens maîtres orien¬ 
taux, comme d’autres, de ne prétendre être rien de plus que des trans¬ 
metteurs d’une sagesse plus ancienne qu’eux-mêmes. Lao-Tseu ne fut 
pas le premier à enseigner le taoïsme. Il eut des précurseurs qui, cepen¬ 
dant, n’ont rien écrit. Il fut l’auteur du premier livre sur le taoïsme qui 


1. Titre original : Shakti in Taoism (Shakti & Shâkta, chap. XI). 

2. Histoire des croyances religieuses et des opinions philosophiques en Chine, 1917. 
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devait servir de base au développement ultérieur de la doctrine. C’est 
pour cette raison que celle-ci lui est attribuée. On dit qu’elle est men¬ 
tionnée dans les archives officielles. «Les pré-taoïstes furent les anna¬ 
listes et les astrologues des Tcheou. Lao-Tseu, qui formula le système, 
fut l’un d’entre ewx» 3 . Le troisième ministère, qui gardait ces archives, 
enregistrait tout ce qui provenait de pays étrangers, comme c’est le cas 
du taoïsme 4 . 

Car, comme le remarque le Père Wieger, « le taoïsme est dans ses 
grandes lignes une adaptation chinoise de la doctrine indienne 
contemporaine des Upanishads». La réalité d’une introduction [de la 
doctrine des upanishad] en Chine ne peut, en l’absence de documents, 
être prouvée. Mais comme le note encore l’auteur, que la doctrine ne 
soit pas chinoise, alors qu’elle était courante en Inde, et sa soudaine 
diffusion en Chine, confirment avec une quasi-certitude la thèse d’une 
influence extérieure. La similitude des deux doctrines est évidente 
pour quiconque connaît bien celle des upanishad et de shakti. La dua¬ 
lité de l’Unité {tao) manifestée exprimée par la complémentarité du yin 
et du yang apparaît pour la première fois dans un texte de Confucius, 
contemporain de Lao-Tseu, qui l’en a peut-être informé. Le non-dua¬ 
lisme chinois remonte à Lao-Tseu. Les textes fondamentaux ont été 
rédigés par les «Pères du système Taoïste» {cf. l’ouvrage du même 
nom par le Père Wieger), Tchouang-Tseu et Lie-Tseu, que le Père 
Wieger considère comme les seuls véritables penseurs que la Chine ait 
produits. L’un comme l’autre vécurent à une époque qui précède pra¬ 
tiquement celle du contact de la Grèce et de l’Inde dans la vallée de 
l’Indus sous le règne d’Alexandre. Le Taoïsme s’est initialement déve¬ 
loppé dans le sud avant de s’étendre au Nord de la Chine, quand son 
influence fut suffisamment importante 5 . 


3. Ibidem , p. 69. 

4. Ibidem, p. 69 : «Au troisième ministère se rattachent deux dépôts d'archives et deux 
groupes de lettrés ; le bureau des Annalistes et celui des Astrologues. Les Annalistes 
notaient tous les faits et gestes de l ’empereur, et rédigeaient tous les actes officiels. Ils 
recevaient aussi, conservaient et étudiaient tous les documents et renseignements 
venus des principautés et des fiefs, ou des pays circonvoisins ». 

5. Les affimiations de ce dernier paragraphe du texte de J. Woodroffe appellent 
quelques remarques. La parenté entre la doctrine taoïste et celle des upanishad vient 
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Selon le taoïsme, au commencement, maintenant, et pour toujours, 
est une réalité ultime appelée de différentes façons huan le Mystère, 
qui ne peut être nommée ou définie parce que le langage humain est 
celui d’êtres limités en contact avec des objets finis, alors que le tao est 
imperceptible aux sens et la cause non-produite de tout, au-delà de 
laquelle il n’y a rien : wou , le sans-forme 6 , tao le principe causal, la 
source inépuisable d’où tout provient («... Tao le Principe, car tout 
dériva de lui») 1 . Le Soi ne procède de rien tandis que tout procède de 
Lui. On dit ainsi du brahman qu’il est en Soi au-delà du mental et de 
la parole, sans forme, et (comme le dit le brahmasütra ), Cela dont 
l’univers est né, par lequel il est préservé, et dans lequel il est finale¬ 
ment dissous. Des profondeurs abyssales de Son Être, Il projette toutes 
les formes de l’existence sans jamais être épuisé. C’est une source 


naturellement de F universalité des principes de la doctrine immuable, c’est-à-dire la 
grande Tradition primordiale, dont elles constituent une actualisation cyclique nor¬ 
male, quels que soient par ailleurs les contacts ou les influences qui ont pu intervenir 
entre les mondes indien et chinois au cours de l’histoire. Il est en tout cas douteux d’af¬ 
firmer que le taoïsme puisse dériver simplement du vèdanta indien comme le prétend 
ici, conformément à la théorie moderne des «emprunts» chère à l’orientalisme clas¬ 
sique et sa conception historiciste de l’histoire des idées, J. Woodroffe qui suit le Père 
Wieger. Ce dernier écrit en effet que : «Les critiques chinois modernes sont, unanimes 
à affirmer que le Taoïsme ne sortit pas de T ancienne philosophie chinoise, mais fut 
élaboré par les historiographes, dépositaires des documents nationaux et étrangers. 
L 'assertion date de loin . Elle se trouve, en toutes lettres, dans T Index bibliographique 
de la première dynastie Han. Ce texte date du dernier siècle avant l'ère chrétienne » 
(cf. Taoïsme, I, Introduction). Quant à la doctrine cosmologique du yin-yang dans son 
rapport avec le Principe ou tao, elle est bien plus ancienne que l’époque de Confucius, 
puisqu’elle est au fondement du Yi-king, attribué symboliquement à Fo-Hi, person¬ 
nage légendaire auquel est attaché, comme le note R. Guénon, « tout l'ensemble des 
connaissances qui constituent l'essence même de la tradition chinoise» {cf. Taoïsme 
et Confucianisme, Le Voile d'Isis , 1932). Cependant, ces considérations peuvent être 
laissées de côté sans qu’en soit affecté l’exposé d’ensemble de J. Woodroffe sur l’in¬ 
terprétation de la doctrine taoïste du point de vue du tantravâda. 

6. Woodroffe reprend Wieger : «Ainsi, wou n 'estpas le néant d'être, mais le néant de 
forme, l'absence de forme définie...» {cf. Taoïsme, I, Introduction) ; wou signifie la 
négation, la disparition, le dépouillement, la privation de quelque chose [cf wouwei 
(« non-agir »), wouki {«non-être»)]. 

1. Cf. L. Wieger, Taoïsme, II, Préface. 
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infi nie qui extériorise toutes les formes au moyen de Sa puissance (te). 
Ces formes ne diminuent ni n’accroissent le tao qui reste immuable. 
Ces êtres limités sont comme une goutte d’eau de Son océan. Le tao 
est la totalité des individualités manifestées, bien qu’il les transcende 
par son infinité. Comme brahman, le tao est unique, étemel, infini, 
existant par soi, omniprésent, immuable et total (puma). À un instant 
donné (qui est hors du temps), le tao projette te. Sa puissance (vertu ou 
shakti) qui opère selon des modes alternatifs appelés yin etyang et pro¬ 
duit, par condensation, en quelque sorte, à partir de son état subtil 
(shakti ghanîbhûta), le ciel, la terre, et l’air entre les deux d’où procè¬ 
dent tous les êtres. Les deux modalités de Son activité, yin et yang, 
sont inhérentes au Soi primordial et se manifestent en tant que modes 
de te, Sa puissance ou shakti. Tin est le repos, et après la production du 
monde phénoménal, symbolise le retour, la rétractation, la concentra¬ 
tion vers l’Unité originelle (nivritti), tandis que yang est l’activité, et 
donc le principe opposé symbolisant la sortie ou l’expansion (pra - 
vritti). Ces modalités apparaissent dans le monde manifesté sous les 
formes sensibles de la terre (yin) et du ciel (yang). L’unique principe 
originel ou tao, comme shiva et shakti, devient ainsi duel dans la mani¬ 
festation en tant que ciel et terre d’où émanent les êtres. L’état de yin 
est celui du repos, de la concentration et de l’imperceptibilité, c’est-à- 
dire le propre état (svarûpa) du tao avant que le temps et les choses 
soient existenciés. L’état de yang est celui de l’action, de l’expansion 
et de la manifestation dans les êtres sensibles, et l’état du tao dans le 
temps, ce qui ne constitue pas, dans un certain sens, son véritable état 8 . 
Tout cela encore se trouve dans la tradition indienne. L’état primordial 
de brahman ou shiva-shakti avant la manifestation est celui dans 
lequel il repose en Lui-même (svarûpavishrânti), c’est-à-dire l’état de 
repos infini et informel. C’est alors qu’il manifeste par sa puissance 
l’univers. Dans cette puissance réside la forme de deux mouvements 


8. « L’état Yin de concentration et de repos, d’imperceptibilité, qui fut celui du prin¬ 
cipe avant le temps, est son état propre. L ’état Yang d'expansion et d ’action, de mani¬ 
festation dans les êtres sensibles, est son état dans le temps, en quelque sorte 
impropre » ( cf. L. Wieger, Les Pères du système taoïste, commentaire du Tao-te-king, 
chap. I). 
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ou rythmes, à savoir la sortie ou expansion (pravritti ) et le retour ou 
concentration ( nivritti ). C’est le rythme perpétuel, la pulsation de 
l’univers, dans lequel il va et vient, à partir de ce qui en soi n’agit pas. 

Est-ce là un mouvement réel ou idéal ? Selon le Père Wieger, le 
taoïsme est un panthéisme réaliste et non idéaliste dans lequel le tao 
n’est pas un principe conscient mais une loi nécessaire... Il appelle 
aussi le ciel et la terre « agents inintelligents de la production des êtres 
sensibles» 9 . Je parle avec respect de l’opinion de celui qui a fait une 
étude spéciale du sujet, ce qui n’est pas mon cas, pour autant qu’il 
s’agisse de la tradition chinoise. Mais même si, comme on peut le pen¬ 
ser, l’influence de l’aspect idéaliste du védanta n’était pas encore 
pleinement développée à l’époque, je doute de la véracité de l’inter¬ 
prétation selon laquelle le tao serait «matériel» et «inconscient». 

D’après le Père Wieger, le tao s’écoule lui-même 10 * . Chaque être est 


9. «La doctrine des trois auteurs est une. Lie-tzeu et Tchoang-tzeu développent Lao- 
tzeu, et prétendent remonter ses idées à l ’empereur Hoang-ti. Ces idées sont à très peu 
près, celles de l’Inde de la période contemporaine, l’âge des Upanishads. Un pan¬ 
théisme réaliste, pas idéaliste. - Au commencement fut seul un être, non intelligent 
mais loi fatale, non spirituel mais matériel, imperceptible à force de ténuité, d’abord 
immobile, Tao le principe, car tout dériva de lui. Un jour ce Principe se mit à émettre 
Tel sa Vertu, laquelle agissant en deux modes alternatifs yin etyang, produisit comme 
par condensation le ciel, la terre et l’air entre deux, agents inintelligents de la pro¬ 
duction des êtres sensibles. Ces êtres sensibles vont et viennent au fil d'une évolution 
circulaire, naissance, croissance, décroissance, mort, renaissance, et ainsi de suite» 
Cf, ibidem, Préface. 

10. Le terme utilisé par Wieger et repris par J. WoodrofFe est «prolongement» : 

« Chaque être existe par un prolongement du Principe en lui. Ces prolongements ne 

sont pas détachés du Principe, lequel ne diminue donc pas en se communiquant...», 
dit-il dans le commentaire associé au chap. 32 de Lao-Tseu. Woodroffe est entièrement 
tributaire de l’ouvrage de Wieger, et la difficulté est ici que l’idée selon laquelle le tao 
«se communique... par des prolongements» est une interprétation du Père jésuite. 
Cette notion de «prolongement» ne se trouve pas dans le texte chinois du chapitre 32 
du Tao-te-king (dont la partie centrale est particulièrement obscure) et n’apparaît pas 
dans les traductions occidentales. Elle est apparemment déduite de la phrase finale du 
chapitre, dont le sens est plus clair (bien qu’interprété de façon opposée par les tra¬ 
ducteurs, certains associant le tao avec la mer, et les êtres du monde avec les ruis¬ 
seaux, ce qui est plutôt un contresens) : «Le tao est relativement à ce qui est sous le 
ciel comme les ruisseaux dans les vallées sont envers les fleuves et la mer» (d’après 
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un «prolongement» du tao, auquel il reste attaché sans le diminuer. Il 
le définit encore comme Nature Universelle, la somme ( samasti ) de 
toutes les natures individuelles qui sont les terminaisons des «prolon¬ 
gements » du tao. On trouve pareillement dans les upanishad que brah- 
man produisit le monde à partir de Lui-même comme l’araignée pro¬ 
duit sa toile avec la soie extraite de son corps. Le tao est ainsi « la mère 
de tout ce qui est» n . Par conséquent, il est la mère de l’esprit, de la 
volonté, de l’émotion, et de toute forme de conscience. Comment 
pourraient-ils dériver d’un simple principe «matériel» ? Ne se peut-il 
pas plutôt, qu’à la façon des upanishad qui utilisent des images sen¬ 
sibles pour décrire la manifestation et posent néanmoins un Principe 
spirituel et conscient (bien que ce ne soit pas dans le sens limité où 
nous l’entendons), Lao-Tseu, qui leur est redevable 12 , utilise le même 
procédé? N’est-ce pas aussi indiqué par la doctrine gnostique des 
taoïstes ? L’auteur cité fait correspondre les principes cosmiques du yin 
et du yang avec, dans l’être humain, les états de repos ou d’activité. 
Quant l’esprit humain pense, il se remplit d’images ou de formes et il 
est animé par le désir. Ainsi, il ne perçoit que les effets du tao, c’est-à- 
dire des êtres distincts doués de sensation. Au contraire, quand l’esprit 
humain cesse son activité, immuable et vide d’images de formes 
conditionnées, alors il est le pur miroir dans lequel se reflète l’ineffable 
essence du tao lui-même 12 . L’analogie courante du miroir est aussi 
donnée dans le kâmakalâvïlâsa (v. 4) qui présente shakti comme «le 
pur miroir dans lequel shiva se reflète lui-même (pratiphalati vimar- 
sha darpane vishade)». L’esprit conscient ne peut refléter un principe 


le dictionnaire Wen Ling). Dans ce sens, le tao s’écoule (donc «se prolonge» en 
quelque sorte) dans les êtres du monde, comme les ruisseaux dans la mer... 

11. Lao-Tseu, chap. 25. 

12. Cf. supra, note 4. 

13. «La gnoséologie taoïste est résumée dans les lignes suivantes : Aux deux états yin 
etyang cosmiques, répondent, dans la faculté de connaître de l’homme, l’arrêt et l’ac¬ 
tivité. Quand l’esprit humain pense, se remplit d’images, s ’émeut de passions, alors il 
ne perçoit que les effets du Principe, les êtres sensibles distincts. Quand, au contraire, 
l’esprit humain est arrêté, est vide et fixe, alors, miroir net et pur, il mire l’essence 
ineffable et innommable du Principe lui-même. Les Pères nous parleront au long de 
cette intuition» (L. Wieger, Histoire des croyances..., leçon 17, op. cit.). 
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essentiellement «matériel» qui doit au contraire posséder la 
conscience comme l’esprit lui-même. C’est plutôt à te (tei ), la vertu ou 
la puissance, que le tao «émit» de lui-même, que nous devrions attri¬ 
buer ce qui est apparemment substantiel et dépourvu de conscience. 

ai s les deux sont un, comme shiva, le possesseur de la puissance 
(shaktimân ), et shakti ou la puissance sont un, et par conséquent, toute 
distinction peut être abandonnée. Dans le même sens, on peut trouver 
dans les upanishad des passages où la distinction entre brahman et 
prakriti n’est pas aussi nettement marquée que dans les développe¬ 
ments ultérieurs du védanta, particulièrement dans sa version shâkta 
Plus encore, nous nous occupons ici de l’Un à la fois en tant que cause 
et en tant que substance du monde, qui est son effet. C’est prakriti- 
shakti, et éventuellement son équivalent te, que nous pouvons qualifier 
de principe en apparence «matériel» et dépourvu de conscience 
imperceptible en raison de sa ténuité et immobile (dans la mesure où 
ce n’est pas un effet objectif et productif). Plus loin, Wieger nous 
affirme que tous les contraires sont issus du même tao immuable et 
qu ils sont seulement « apparents » ; mais relativement à quoi ? Il dit 
que ce ne sont pas des illusions subjectives du mental, mais des appa¬ 
rences objectives, aspects duels de l’Être unique, correspondant aux 
modalites alternatives du yin et àuyang™. Il en est bien ainsi. Car ainsi 
que le dit Shankara, les objets extérieurs ne sont pas seulement des 
piojections de l’esprit individuel humain, mais aussi de l’esprit 
cosmique, ishvarîshakti 15 . 

Nous ne devons pas, bien entendu, comprendre le taoïsme du VI e 
siècle avant J.-C., comme s’il était semblable au védanta développé 
par Shankara qui vécut, d’après la chronologie occidentale, plus d’un 
millénaire plus tard. Mais cette interprétation du védanta nous aide à 


1 4. «Toute contrariété n’est qu’apparente. Les contraires ne sont pas des illusions 
su jectives de l esprit humain. Ils sont des apparences objectives, double aspect d’un 
objet unique, répondant aux deux modalités alternantes yin et yang. La réalité pro- 
jonde, l essence du Principe, reste toujours la même, essentiellement; mais Valter¬ 
nance de son évolution donne lieu aux points de vue variables, positif et négatif, cause 
ou effet, etc. » (ibidem) 

15. C est-à-dire la shakti àlishvara , le Seigneur ou Personne divine. 
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voir ce qui est au moins implicite dans les versions antérieures de la 
doctrine de leur source commune, [la non-dualité dans] les upanishad. 
Comme on le sait, Shankara a développé cette doctrine des upanishad 
dans un sens transcendantal 16 , et par conséquent ses deux mouve¬ 
ments dans le processus de manifestation sont avidyâ , l’ignorance pri¬ 
mitive qui produit les apparences du monde objectif, et vidyâ , la 
connaissance qui dissipe une telle ignorance, en mûrissant dans cette 
Essence et Unité qui est la conscience spirituelle elle-même. La doc¬ 
trine des upanishad peut être considérée soit du point de vue substan¬ 
tiel et manifesté, soit du point de vue spirituel et non-manifesté. Les 
humains ont envisagé les deux voies et T interprétation de Shankara est 
une tentative d’en réaliser la synthèse. 

Le maître taoïste Ki 17 dit que l’harmonie céleste est celle de tous 


16. On rend ainsi le mot anglais «idealistic» qui serait ici littéralement impropre. 

17. «Après avoir expliqué à son disciple You Vaccord humain des instruments de 
musique, puis l 'accord terrestre des voix de la nature, le maître taoïste K’i lui explique 
enfin Taccord céleste. C'est, dit-il, Vharmonie de tous les êtres, dans leur commun 
être. Là, pas de distinction, de contraste, de conflit Embrasser, voilà la science ; dis¬ 
tinguer, c'est faire erreur. Tout est un. Durant le sommeil, l'âme recueillie s'absorbe 
dans cette unité ; durant la veille, distraite, elle distingue des êtres divers. Elles naqui¬ 
rent, ces distinctions imaginaires, de l'activité, des relations, des conflits de la vie. 
Dans le tir à la cible, on distingua bien et mal. Dans les transactions, on distingua 
droit et tort. À force de répéter ces mots, on finit par croire à ces notions irréelles, on 
les attribua au Ciel, on les imposa à autrui ; impossible maintenant d'en faire revenir 
les humains. Et cependant, oui, bien et mal, droit et tort, tous les contrastes, tous les 
contraires, sont des sons sortis de la même flûte, des champignons nés de la même 
humidité ; non des êtres réels, mais des aspects divers de l'être universel unique. Dans 
le cours du temps, tout cela se présente. D'où est-ce venu ? C 'est devenu ! C 'est né, 
entre un matin et un soir, de soi-même, non comme un être réel, mais comme une appa¬ 
rence. Il n’y a pas d'êtres réels distincts. Il n'y a un moi, que par contraste avec un 
lui. Lui et moi n 'étant que des êtres de raison, il n'y a pas non plus, en réalité, ce 
quelque chose de plus rapproché qu 'on appelle le mien, et ce quelque chose de plus 
éloigné qu 'on appelle le tien. - Mais, qui est l'agent de cet état de choses, le moteur 
du grand Tout ? Tout se passe comme s'il y avait un vrai gouverneur, mais dont la per¬ 
sonnalité ne peut être constatée. L 'hypothèse expliquant les phénomènes est accep¬ 
table, à condition qu 'on ne fasse pas, de ce gouverneur universel, un être distinct. Il 
est une tendance sans forme palpable, la norme inhérente à l'univers, sa formule évo¬ 
lutive immanente». (Tchouang-Tseu, chap. 2;cf.L. Wieger, Histoire des croyances..., 
leçon 19, op. cit.) 
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les êtres dans leur Être commun. Tout est un, comme on en fait l’ex¬ 
périence dans l’état de sommeil profond ( sushupti ). Tous les contraires 
sont des sons sortis de la même flûte, des champignons nés de la même 
humidité, non des êtres réellement distincts, mais des aspects de l’Être 
universel unique. La notion de «moi» n’a de sens que relativement à 
«toi» ou «cela» ; mais qui est le Moteur universel ? Tout arrive 
comme s’il y avait un vrai gouverneur [qui dirige les choses]. 
L’hypothèse est acceptable à condition de ne pas faire de ce gouver¬ 
neur une entité séparée. «Il est une tendance sans forme palpable, la 
norme inhérente à l’univers, sa formule évolutive permanente », dit le 
Père Wieger. Le sage sait que la seule Réalité est la Norme 
universelle 18 . Le vulgaire croit dans l’existence d’êtres distincts. 
Comme à l’égard du védanta, il y a ici beaucoup d’incompréhension 
du fait que le concept de conscience est différent en Orient et dans 
l’Occident [moderne], comme je l’ai montré de façon détaillée dans 
l’étude traitant de cidshakti 19 . 

L’espace entre le ciel et la terre dans lequel la Puissance (vertu, 
shakti, te) se manifeste est comparé par les taoïstes au creux d’un souf¬ 
flet dont ciel et terre seraient les deux planches en bois ; un soufflet qui 
souffle sans s’épuiser. Le pouvoir expansif du tao dans l’espace inter¬ 
médiaire est impérissable. C’est la mère mystérieuse de tous les êtres. 
Le va-et-vient de cette mère mystérieuse, c’est-à-dire l’alternance des 
deux modalités de l’Un, produisent le ciel et la terre. Agissant ainsi, 
elle ne se fatigue pas. C’est par le tao que sont extériorisés le ciel et la 
terre. C’est du tao qu’émane la puissance universelle productrice ou 


18. «Au grand commencement de toutes choses, il y avait le néant déformé, l’être 
imperceptible ; il n y avait aucun être sensible, et par suite aucun nom. Le premier 
être qui fut, fut l’Un, non sensible, le Principe. On appelle te (tei) norme, la vertu éma¬ 
née de l'Un, qui donna naissance à tous les êtres. Se multipliant sans fin dans ses pro¬ 
duits, cette vertu participée s appelle en chacun d ’eux ming, son partage, son lot, son 
destin. C est par concentration et expansion alternantes, que la norme donne ainsi 
naissance aux êtres » ; « Le Sage comprend que, reliés les uns aux autres, tous les êtres 
forment un corps, un tout ; mais il ne cherche pas à pénétrer la nature intime de leur 
lien, qui est le mystère de la norme cosmique» (Tchouang-Tseu, respect, chap. 12 et 
25 ; cf. L. Wieger, ibidem, leçon 18) 

19. Cf. J. Woodroffe, Shakti & Shâkta, chap. XIV. 
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shakti, qui produit encore tous les êtres sans épuisement et sans 
fatigue. L’Un ayant émis sa puissance, celle-ci agit selon deux moda¬ 
lités alternantes d’aller et venir. Cette activité produit l’air médian ou 
ki, la matière ténue, et sous l’influence de yin et yang, tous les êtres 
sensibles. Leur venue à l’existence est comparée à un dévidage de 
Cela, le tao, comme le fil d’une bobine 20 . Dans le même sens, le 
shâkta tantra parle d’un déroulement. Shakti est enroulée (kundalinî) 
autour du point [principiel] shiva (bindu ), étant une avec lui dans l’état 
de dissolution. Dans le processus de manifestation, elle commence à se 
dérouler suivant un mouvement en spirale. Le Père taoïste Lie-Tseu 
analyse le processus de manifestation à travers les degrés suivants : « la 
grande mutation» antérieure à l’apparition de la «matière ténue» 
(mouvement des deux modalités dans l’être indéterminé) ; «la grande 
origine», ou degré de la «matière ténue»; «le grand commence¬ 
ment», ou degré de la «matière plastique» et des êtres matériels 
actuels et composés. Dans le degré primitif, quand la matière est 


20. « L’entre-deux du ciel et de la terre, lieu où se manifeste la vertu du Principe, est 
comme le sac d’un soufflet, dont le ciel et la terre seraient les deux planches ; soufflet 
qui souffle sans s'épuiser, qui externe [sz'c] sans cesse. C’est là tout ce que nous pou¬ 
vons entendre de l’action productrice du Principe. Chercher à préciser, par des 
paroles ou des nombres, serait peine perdue. Tenons-nous en à cette notion globale. 
— La puissance expansive du Principe, qui réside dans l ’espace médian, ne meurt 
pas. Elle est la mère mystérieuse de tous les êtres. Le va-et-vient de cette mère mysté¬ 
rieuse, l’alternance des deux modalités du Principe, produisent le ciel et la terre. 
Pullulant, elle ne se dépense pas. Agissant, elle ne se fatigue pas. — En d’autres 
termes : c’est par le Principe que furent extériorisés le ciel et la terre, les deux 
planches du soufflet. C’est du Principe qu’émane la vertu productrice universelle, 
laquelle opère, par le ciel et la terre, entre le ciel et la terre, dans l'espace médian, 
produisant tous les êtres sensibles, sans épuisement et sans fatigue» ( cf. Tao-te-king, 
chap. 5 et 6). « Le Principe ayant émis sa vertu une, celle-ci se mit à agir selon deux 
modalités alternantes. Cette action produisit d’abord l’air médian, k’i, la matière 
ténue. Ensuite, de cette matière ténue, sous l’influence des deux modalités yin et yang, 
furent produits tous les êtres sensibles. Sortant de la puissance, ils passent en acte, par 
l’influence des deux modalités sur la matière médiane ténue » (ibidem , chap. 42). 
« C’est le Principe primordial, qui a régi tout ce qui fut, qui régit tout ce qui est. Tous 
les êtres, depuis l’antique origine, sont le dévidage du Principe» ( ibidem , chap. 14) ; 
« La chaîne infinie des produits de cette action se déroule, comme le fil d’une bobine 
se dévide...» ( cf. L. Wieger, ibidem, leçon 17). 


17 











imperceptible, tous les êtres à venir sont latents et dans un état 
homogène 21 . 

5 J’ajouterai seulement, concernant la question de la conscience, 
d après ce que rapporte l’auteur cité, que les taoïstes attachent beau¬ 
coup d’importance à l’intuition et à l’extase, comparée à l’état d’in¬ 
conscience de l’enfance ou de l’intoxication narcotique. Ces compa¬ 
raisons peuvent peut-être induire en erreur, de la même façon que celle 
de l’état du yogî à une bûche ( kâshthavat ). Cela ne signifie pas que 
l’état de conscience du yogî est celui d’une bûche de bois, mais qu’à la 
façon de cette dernière, il ne perçoit plus le monde extérieur. Et s’il en 
est ainsi, c est parce qu’il possède l’état de conscience en samâdhi, 
c’est-à-dire l’illumination et la réalisation du Soi. Il est alors véritable¬ 
ment un avec le tao et le te ou shakti. 

John WOODROFFE 
( Traduction et notes par D. Tournepiché) 


21. «Analysant la production du cosmos par le Principe sous sa double modalité yin 
et .. y . an f 1 éclosion du sensible du non-sensible, le germe de l’action génératrice pai¬ 
sible du ciel et de la terre, les anciens Sages y distinguèrent les stades suivants : 
grande mutation, grande origine, grand commencement, grand flux. La grande muta¬ 
tion, c’est le stade antérieur à l’apparition de la matière ténue (giration des deux 
modalites, dans l’être indéfini, dans le néant déformé, dans le Principe, sorti de son 
immobilité absolue). La grande origine, c’est le stade de la matière ténue Le grand 
commencement, c’est le stade de la matière palpable. Le grand.flux, c’est le stade de 
la matière plastique, des substances corporelles, des êtres matériels actuels. —L’état 
primitif, alors que la matière était encore imperceptible, s ’appelle aussi le Chaos • 
c’est-à-dire que, alors, tous les êtres à venir dans la suite, étaient contenus comme 
dans une houle confuse, indiscernables, inconnaissables. Son nom ordinaire est la 
Mutation, parce que de lui tout sortira par voie de transformation » (Lie-Tseu 
chap. 1 ; cf. L. Wieger, ibidem , leçon 18). 
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HENRI BOREL : KOUAN YIN 

Le Principe de Miséricorde dans le bouddhisme chinois 


L’étude d’Henri Borel, intitulée Kouan Yin, parue aux éditions Van 
Kampen en Zoon, Amsterdam, 1917, ne se veut pas être une œuvre 
scientifique relevant de la sinologie pure et de l’ethnologie. Je tiens 
avant tout, dit l’auteur, à ce qui est intime et fervent. L’érudition m ’im¬ 
porte peu, si ce n ’est pour m'aider à comprendre la beauté. Je crois fer¬ 
mement que l’on n 'accèdepas à l’âme d’un peuple et d’un pays par la 
seule raison, la science exacte, car cette âme, l’Être essentiel, est 
d’ordre transcendant et ne peut être approchée que par la ferveur et 
le rythme de l’émotion créée par la beauté F Cette beauté, évoquée 
par l’auteur, est celle dont il est dit qu’elle est la splendeur du vrai 2 . 
À ce titre, elle ouvre la voie de la «conquête» spirituelle et de la 
réintégration. 

Le nom de Kouan Yin, jusqu’alors totalement inconnu du grand 
public, devenait de plus en plus familier à travers la représentation artis¬ 
tique. Il s’agissait, bien entendu, d’un intérêt essentiellement mercantile 


1. Henri Borel soulignait, dans un article paru dans «De Amsterdammer» l’arrogance 
et le mépris dont témoignaient à l’époque les scientifiques qui s’exprimaient sur la cul¬ 
ture chinoise. Voici ce qu’il écrivait : On n’a aucune idée à quel point la plupart des 
sinologues européens s’estiment supérieurs aux Chinois eux-mêmes ! J’ai entre les 
mains une lettre du Professeur Schlegel dans laquelle il m’écrivait, après que je lui 
eus fait quelques remarques quant à l’une de ses traductions : «Nous, Européens, 
savons mieux que ces Chinois (staarten, littéralement : queues de cheval !!!), et vous 
pouvez tranquillement prendre ma traduction et celle de Legge pour parole d Évan¬ 
gile, les Chinois n ’y connaissent rien» ! 

2. Nous renvoyons à l’article de Luc-Olivier d’Algange : L’apocalypse de la Beauté, 
revue Vers la Tradition, n°108, p. 29. 
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- tel qu’on le connaît encore aujourd’hui - mais qui, cependant, offrait 
une ouverture spirituelle. Car la figure du bouddha Kouan Yin, le geste 
sublime d’une main levée, les attributs qui lui servent à opérer des 
miracles, ainsi que la légende primitive de son incarnation et tout le 
symbolisme qui y est contenu - symbolisme qui n’est en rien un produit 
de l’«âme populaire» - reconduit à un enseignement de Sagesse propre 
à la Tradition. L’imagerie populaire, qui rend compte d’un profond sen¬ 
timent religieux, peut devenir un support de méditation : une figure de 
Kouan Yin témoigne, nous dit l’auteur, de la permanence des choses 
dans les changements sans cesse renouvelés des formes. Et c ’est en cela 
qu ’elle est une manifestation de l ’Esprit. 

Henri Borel ne s’arrête que très brièvement sur l’origine de la figure 
de Kouan Yin : D ’après la plupart des sinologues et des orientalistes, 
Kouan Yin (Kouan = Vue ; Yin=Son, prières - et sans doute aussi 
«bruit» dû aux gémissements et aux prières), serait, dit-il, une traduc¬ 
tion chinoise d’Avalokitê-Shwara^ — de bas (ava), regardant (alôkia) et 
souverain ou Seigneur (Ishwara). Selon le professeur De Groot, les 
Chinois ont confondu cet Avalokitê-Shwara avec l’Avalokita-Shwara 
qui signifie : «Celui qui regarde en bas» (Kouan), en direction des 
bruits, des sons (Yin, shwara), des prières. Toutefois, chez les Indiens, 
Avalokitê-Shwara a presque exclusivement des attributs masculins, dit 
très justement le professeur De Groot, et il dérive de la figure féminine 
de Kouan Yin, qui était à l ’origine une déité prébouddhique des anciens 
Chinois. Cela me paraît vraisemblable pour d’autres raisons égale¬ 
ment. Monter Williams, signalant que chacun des dieux hindous a son 
image féminine/Shakti, dit que Kouan Yin correspondrait à la figure de 
la Shakti de Shiva 4 , ce qui expliquerait sa forme féminine. 


3. Celui-ci est né du Dhyâni bouddha Amitâbha, vu comme le suprême bouddha en 
Chine, appelé O-Mi-To. 

4. Elle est aussi représentée assise sur une montagne regardant vers le monde d’en- 
bas. C’est Parwâti, la fille d’Himalaya. 

NdT. Shiva est un des aspects de la Divinité, constituant avec Brahmâ et Vishnu la 
Trimûrti divine. Il correspond à l’aspect «transformateur», tandis que Brahmâ et 
Vishnu correspondent respectivement aux aspects Producteur ou Créateur et 
Sustentateur ou Conservateur. Le rôle de Kouan Yin lors de ses pérégrinations en enfer 
semble donc confirmer cette interprétation. 
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L’analogie entre Kouan Yin 5 et la Sainte Mère est si frappante qu’on 
a parfois voulu voir en elle une Marie orientale : les missionnaires de 
l’Église catholique virent en elle, dit Henri Borel, une ruse de Satan qui 
voulait imiter la figure de Marie. Toutefois, leur rôle respectif est diffé¬ 
rent. Dans son étude intitulée Le Soufre rouge 6 , Ch.-A. Gilis précise 
que : La puissance divine est désignée dans l hindouisme par le terme 
Shakti [...] À un point de vue cosmologique, la Shakti de Shiva corres¬ 
pond à la Nature Primordiale qui «engendre» les êtres particuliers [...] 
La Shakti Suprême est la «Grande Mère», équivalent à Marie, dans 
l ’hermétisme chrétien, envisagée comme le « siège éternel » et l ’Essence 
«une» du mystère trinitaire. Dans une perspective initiatique, l’idée 
d’engendrement évoque la fermeture des «deux portes mobiles» : c’est 
ainsi que le Sage, rencontré par Kouan Yin dans le cloître du Moineau 
Blanc, lors de ses pérégrinations sur terre en vue de sauver la part fémi¬ 
nine de l’humanité, lui enseigne le rejet de la lumière du jour-extérieure, 
et l’éclat de la lumière de T âme-intérieure 7 . 

La représentation artistique de Kouan Yin, peinte ou sculptée, laisse 
voir une femme qui n’a rien du type chinois, élancée, empreinte de 
dignité, dont le vêtement largement déployé évoque la Sainte Barbara 
de Van Eyck, le corps légèrement penché vers l’avant, la montrant atten¬ 
tive aux souffrances des hommes, et le visage, dont toute séduction est 
absente, rayonnant de pure beauté spirituelle. De fait, cette statue ne res¬ 
semble pas physiquement à une femme ordinaire. L’artiste n’est nulle¬ 
ment lié à un modèle de femme, et toutes sortes de moyens peuvent lui 
permettre de rehausser la représentation stylisée. 

La statuette représentée ici, due à Ho Tchao Tsung, est exemplaire de 
l’iconographie : elle est en porcelaine d’un blanc laiteux légèrement 


5. Kouan Yin est appelée «le Bouddha de l’amour et de la compassion», mais égale¬ 
ment «FÉlevée en grâce» et «la Déesse de la Miséricorde». Le mot «miséricorde» 
vient du bas latin misericordia, qui signifie précisément : sensibilité du cœur à la 
détresse. 

6. Ch.-A. Gilis, in La petite fille de neuf ans, p. 68, Éditions Le Turban Noir, 2006. 

7. Ouvre et ferme les portes célestes, tu pourras être sans génération (Lao-Tseu : Tao- 
Te-King, chap. X). 
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teinté de bleu. Kouan Yin est assise non pas les jambes croisées comme 
la plupart des autres statues mais avec la droite relevée et la gauche 
repliée. On ne voit ni les jambes, ni les bras et les mains, car son ample 
vêtement blanc couvre tout le corps sauf le visage et la poitrine. L’étoffe 
repose si délicatement sur les cheveux qu’elle ne serre pas mais fait des 
godets au-dessus de la tête, puis s’évase le long du cou et des épaules 
avec cette extrême légèreté que l’on trouve sur d’antiques peintures de 
primitifs, où des voiles immaculés ceignent de frêles vierges endor¬ 
mies... Les plis du vêtement, tout à la fois austères et délicats, sont une 
marque particulière d’un Ho Tchao Tsung. Je ne peux pas m ’imaginer , 
dit Henri Borel, qu ’un artiste ait pu exécuter une telle statue sans avoir 
réalisé, au cours de son travail, l ’état de sagesse et de sainteté, car le 
visage de la statue de Kouan Yin due à Ho Tchao Tsung est, au-delà de 
la forme apparente, une pure révélation du mystère divin. 

Dans un curieux ouvrage du XVII e siècle intitulé : Le véritable sûtra 
original du transport [vers le Nirvana] de Kouan Yin, qui relate la 
légende primitive de l’incarnation de Kouan Yin, les trois doctrines : le 
confucianisme, le bouddhisme et le taoïsme apparaissent comme étant 
de même nature, ce qui prend souvent le lecteur au dépourvu sur des 
points essentiels, à des moments précis, mais qui rend de façon caracté¬ 
ristique les idées populaires chinoises sur la religion 8 . Kouan Yin y est 
représentée dans le grand palais céleste Ta Lo, jouissant d’une félicité 
parfaite, assise sur le lotus des huit joyaux 9 . 

Son œil spirituel 10 voyait comment, dans le Pays oriental, les 
hommes s’égaraient en convoitant le vin, la beauté (sensuelle) et les 


8. Le livre, qui est présenté comme étant l’œuvre de Kouan Yin elle-même, n’est pas 
vraiment un sûtra, et il est écrit partiellement en prose et partiellement en vers. Il pré¬ 
sente un caractère plus sérieux que certains ouvrages dans lesquels d’autres écrivains 
ont puisé. 

9. NdT. Le « lotus » s’épanouit à la surface des Eaux. La réalisation des possibilités de 
l’être est symbolisée aussi dans les traditions occidentales par une fleur emblématique 
- comme la rose ou le lis - et généralement mise en correspondance avec un nombre 
symbolique. 

10. NdT. Il s’agit de l’«œil de la vue intérieure qui voit tout dans la parfaite simulta¬ 
néité de l’étemel présent» (René Guénon, Symboles fondamentaux de la Science 
sacrée, chap. LXXII, Éditions Gallimard, 1962). 
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biens (matériels). Les hommes sont les jouets de l’ivresse (des sens), ils 
vivent dans un rêve et puis meurent. La Vénérable ressentit une grande 
compassion dans son cœur plein d’amour, et dit : «Je vois quels sont les 
hommes qui connaissent la raison des trois doctrines, ceux qui s’appli¬ 
quent au bien et puisent dans leur Origine n . Mais, hélas ! La femme ne 
pénètre pas la révolution de la Loi u , et ce qui lui est interdit dans le 
monde... Il me faut descendre sur terre, dans le corps d’une fillette, pour 
chasser le désastre des cinq souillures (en référence aux perceptions 
sensibles) qui sont expiées en enfer dans une rivière de sang». 

Kouan Yin invoque Kin Mu, la Mère d’Or de l’Étang de Jaspe 13 : 
«Je vois sur terre une multitude d’hommes dans l’errance et la corrup¬ 
tion. La chute [qui est jouissance immédiate] leur est douce. Ils doivent 
apprendre à passer par les portes de la vie et de la mort, cette œuvre-là, 
je dois l’accomplir». Kin Mu répondit : «Les hommes ont dévié de leur 
origine, ils offensent les trois Joyaux (Bouddha, Dharma, Sangha, soit : 
le Bouddha, la Loi et le Sacerdoce). C’est une lourde tâche de les exhor¬ 
ter et de les convertir. Si tu tiens à descendre sur terre, prends scrupu¬ 
leusement garde à ton cœur afin de ne pas tomber toi-même dans l’onde 
amère 14 J’ordonnerai plus tard à Jên Teng 15 de t’indiquer la Voie droite 
pour que tu puisses retrouver la Lumière». 

Kouan Yin décida de s’incarner sur terre en tant que fille de roi. Il 
régnait alors, sur le royaume Hing Lin 16 , un souverain nommé Miao 
I chouang, dont la femme Peh Ya lui avait donné deux filles, Miao Yuan 


11. NdT. L’Origine est «ce que le Ciel a naturé», selon Confucius. Garder pure son 
Origine est le secret d une vie juste. Tous les péchés sont dus à T obscurcissement de 
la nature essentielle. 

12. NdT. « La Loi peut être envisagée en principe comme un vouloir universel » (René 
Guénon, Introduction générale à l’étude des doctrines hindoues, chap. V., Éditions 
Guy Trédaniel, 1987). 

13. Déité non bouddhique, appartenant probablement à la Chine ancienne, qui joue un 
grand rôle dans toutes sortes de légendes et de récits taoïstes. 

14. «L’onde amère», «la poussière rouge», c’est la vie. 

15. En sanscrit : Dipankara, un ancien bouddha qui, longtemps avant Tincamation de 
Shakyamuni, en tant que Siddharta, comptait celui-ci parmi ses disciples. 

16. D’après le professeur De Groot, il s’agirait d’un pays situé au Sud du Siam et à 
l’Est de l’Inde. 
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et Miao Yin 17 . Une nuit, la reine vit en songe une grande Lumière des¬ 
cendre sur elle, en son sein ; et bientôt la conception virginale fut menée 
à son tenue et la reine mit au monde une princesse. On la nomma Miao 
Sjan, la Belle Vertu. Depuis la nuit de la conception, la reine avait pris 
en aversion la viande et les plantes impures et, dès 1 enfance, la prin¬ 
cesse ne but pas de lait de femmes ou d’animaux femelles qui avaient 
mangé de telles plantes. Miao Sjan grandit jusqu’à l’âge de quinze ou 
seize ans en état de pureté. Son cœur était rempli de l’esprit saint 
comme aucun autre. Et, ce qu’elle lisait, elle en retenait le contenu dès 
la première lecture. 

Or, voici que l’heureux jour des noces devait être fixé. Il lui fallait 
faire préparer Y escalier^ afin de choisir un époux sur lequel elle pour¬ 
rait s’appuyer toute sa vie. Mais la princesse refusa, voulant s’appliquer 
à la purification de son âme. «De temps immémorial», dit-elle, «sont 
devenus bouddhas ou esprits ceux qui, d’hommes ordinaires, apprirent 
à devenir saints». 

Mais le roi Tchouang ne voulut rien entendre et la couvrit d’invec¬ 
tives. Il lui ordonna de retirer tous les habits princiers qu’elle portait, et 
de ne garder sur elle qu’une seule pièce bonne à la couvrir. Il la réduisit 
à l’état de servante qui devait porter de l’eau au jardin d’agrément et 
prendre soin des fleurs. La princesse pleura beaucoup, mais elle se défit 
de ses vêtements et s’en alla, soumise, au jardin. «Hélas !», s’exclame 
naïvement le rapporteur du récit, «comment elle qui était tout d’abord 
un calice de pierres précieuses 20 peut-elle désormais porter de 1 eau et 
cultiver le jardin ? ». 


17. MiaoYin=le Son Pur, Miao Yuan=la Pure Origine. Tchouang est le Beau, Celui 
qui est paré de la Vertu. 

18. Ce sont cinq plantes qui sont considérées comme impures (entre autres, l’oignon), 
en tant que re-nées (comme plantes) d’un chien. 

NdT. Il serait intéressant de rapprocher ceci, par exemple, des mythes finnois, expri¬ 
més dans la 50 e rune du Kalevala, ou l’on retrouve la conception divine accompagnée 
d’interdits. 

19. Il s’agit de l’« escalier des noces » : la princesse devait se tenir sur 1 escalier décoré 
de fleurs, une balle de soie entre les mains qu elle jetait en bas. Celui qui 1 attrapait 
devenait son époux. 

20. Un nom de princesse. 
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Suit alors l’histoire des souffrances : il est dit comment, par la dou- 
eur elle épura son âme et se délivra des désirs mondains ; comment le 
rouddha Jen Teng vint la mettre à l’épreuve mais, voyant qu’elle n’était 
pas ebranlee, lui dévoila la doctrine ésotérique ; comment ses sœurs vin¬ 
rent 1 admonester et comment elles furent converties par sa prédication • 
comment son pere, furieux de son entêtement, l’exila dans le cloître du 
Moineau Blanc qui devint justement pour elle un refuge, et où elle ren¬ 
contra un vieux sage avec lequel elle eut des entretiens profonds sur la 
doctrine ; comment, enfin, elle réalisa qu’une âme unique pénètre 
Uni vers, et que tout retourne au Principe (car les Anciens disent que 
es «dix-mille choses» sont «une» à l’origine), saisissant par là même 
le sens profond des deux caractères simples qui se trouvent au-dessus 
des portes du temple : Wu Ngo, Non-moi, pas de moi, qui font allusion 
au total abandon et à l’annihilation de l’ego, ainsi qu’à l’absorption dans 
l’universel Nirvâna. 

Le roi Tchouang s’emporta contre la détermination de sa fille, et s’in¬ 
digna quand de mauvais génies l’informèrent que Miao Sjan entretenait 
des rapports illicites avec le vieux sage. Il dépêcha une année de soldats 
qui embrasèrent le cloître avec ses cinq cents occupants. Mais Miao 
Sjan, assise sur un siège précieux dans la Salle des trois Puretés, en sor- 
tit indemne. Le roi la fit alors conduire à l’échafaud, ordonnant au géné¬ 
ral Km Chao, la Griffe d’Or, de la décapiter. Mais Kin Mu envoya ses 
serviteurs depuis les régions célestes : Kin T’ung, le Petit Garçon d’Or 

Y u !: a PeÙte FlUe PieiTe Précie use2i, accompagnés d’un grand 
nombre d esprits, pour la protéger ; et quand le général fut sur le point 
de frapper les esprits maintinrent la Hache de Diamant 22 au-dessus 
elle pour la protéger, et l’épée du bourreau se brisa en morceaux Le 
roi tchouang, n’y comprenant rien, soupçonna son général de l’avoir 
trahi et le fit décapiter. Quand Miao Sjan vit qu’un autre devait expier 


21. Ce sont les mêmes qui (appelés à Amoy : Kim Tong et Giok Lu) sont mentionnés 
dans mon arhcle sur le théâtre chinois (cf. Wÿsheid en Schoonheid uit China - 
2ST BCaUte de k Chine J> cha P' Het chineesche toneel, Éditions Van Kampen 

22. Cette hache , à l’origine le sceptre d’Indra, est encore portée de nos jours nar les 

pretres lors des cérémonies ; elle est le symbole de la puissance de Bouddha, que la 
Sagesse rend invincible. ’ 4 
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Kouan Yin, planant dans les nuages , 
avec ses serviteurs Kin Tong et Yü Nü 
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le fait que le ciel l’avait prise sous sa protection, elle supplia les esprits 
de ne plus l’aider et de la laisser mourir. Elle fit une prédication si 
empreinte de sainteté qu’elle fut consignée dans un grand livre par le roi 
du ciel, et dit : « Il y a un temps pour vivre et un temps pour mourir. J’ai 
emprunté l’apparent pour acquérir le réel. L’épée affûtée peut difficile¬ 
ment blesser mon Être véritable». 

Le second bourreau vint avec une corde rouge et, cette fois, elle se 
laissa étrangler de bonne grâce. Un coup de tonnerre résonna dans le 
ciel 23 . Elle jeta un cri et perdit le souffle. Mais son âme, sa Nature ori¬ 
ginelle, passant par la porte des ténèbres, rejoignit l’infinité de la 
Lumière. Et la princesse dit en riant : «Ne pas avoir de forme est, 
somme toute, avoir précisément une forme, et maintenant il m’est donné 
de voir ma véritable Forme 24 . À cette heure, le corps des passions est 
étranglé par la corde rouge 25 , et voilà que la Lumière infinie apparaît». 
Elle éleva les mains et contempla l’immortel Bouddha rendu présent 
dans le lotus d’or. 

Cependant, sa tâche n’était pas encore accomplie. La Mère d’Or lui 
ordonna de parcourir les dix régions de l’enfer en compagnie de l’esprit 
Houang Lung, le Dragon Jaune, et des enfants-esprits, le Petit Garçon 
d’Or et la Petite Fille Pierre Précieuse. 

L'existence d’un enfer dans lequel les âmes doivent expier les péchés 
commis sur terre est une conception populaire admise notoirement par 
l’école bouddhiste du Nord, désignée généralement par le terme 
Mahâyana. L ’enfer chinois est emprunté du bouddhisme indien, mais il 
a revêtu un caractère chinois tout à fait particulier. 

L enfer est divisé en dix régions, ou lieux de séjour, tjen, chacune 
d’elles ayant à sa tête un roi. Chaque tjen est, à son tour, partagé en dix- 


23. NdT. L’ensemble du récit ouvre de toute évidence une perspective initiatique : 
Selon le Yue-ling, l’éveil et l’apaisement du tonnerre correspondent aux équinoxes, 
instants où le Yin et le Yang s équilibrent. L intensité des grondements est proportion¬ 
nelle à la domination relative du Yang (Pierre Grison, Le Traité de la Fleur d’Or du 
Suprême Un, p. 97, note 1, Éditions Traditionnelles, 1986). 

24. NdT. Qui est réellement la Forme divine. Voir T interprétation ésotérique du hadîth 
prophétique : Allâh a créé Adam selon Sa Forme (Ch.-A. Gilis, Les sept étendards du 
Califat, chap. 1 er ). 

25. NdT. Littéralement, il a été privé de « souffle», donc de vie. 
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huit grandes sections et seize petites. Ces lieux de séjour sont situés 
sous le fond des océans, dans le royaume de l ’obscurité, Il y règne le 
même corps de mandarins que sur terre. Le roi a ses fonctionnaires qui 
y occupent des emplois plus ou moins élevés. Il est assis, comme il sied, 
devant la table des mandarins, et les âmes, conduites par des soldats, 
entrent, soumises, pour écouter la sentence. 

Peut-être faut-il voir la représentation hiérarchique de l’enfer, telle 
qu’elle est exposée en rapport avec l’idée de mandarinat, non pas tant 
comme dérivant de cette institution, mais, tout au contraire, comme en 
en étant à l’origine. Car c’est à partir des réalités essentielles que sont 
conçues les institutions humaines. Ainsi, René Guénon souligne-t-il que 
ce n ’est pas l'ordre cosmique qui a été conçu sur le modèle des institu¬ 
tions sociales, mais ce sont bien au contraire celles-ci qui ont été éta¬ 
blies en correspondance avec l’ordre cosmique lui-même {La Grande 
Triade , p. 76, note 1, Éditions Gallimard, 1957). 

Kouan Yin parcourt donc l’enfer, après sa mort en tant que princesse 
Miao Sjan, en compagnie de l’esprit Houang Lung, le Dragon Jaune, et 
des deux enfants-esprits, le Petit Garçon d’Or et la Petite Fille Pierre 
Précieuse. Le roi de chaque lieu de séjour explique très courtoisement à 
ses hôtes l’application de la Loi selon le poids des fautes et le «jeu» de 
la rédemption. Et, chaque fois, dans un transport de compassion, la prin¬ 
cesse, affligée de tant de souffrances, prononce un sermon sublime, 
remet les fautes et transporte au Ciel les âmes soumises aux tourments 
de l’enfer. 

La vénérable Kouan Yin parcourt ainsi tous les lieux de séjour où les 
rois la reçoivent avec courtoisie, et l'accompagnent avec grand empres¬ 
sement à travers les horreurs de leurs royaumes respectifs, comme s'il 
s’était agi de jardins d’agrément. Les tortures y sont innombrables 
comme le sont les péchés dont elles procèdent. 

Le caractère symbolique de certains éléments du récit ressort claire¬ 
ment à partir de l’exemple suivant : Une (autre) horreur consistait en un 
pont de soixante-douze brasses de long et seulement sept pouces et deux 
dixièmes de large. De chaque côté du pont allaient et venaient des 
démons munis de bâtons et de haches, et dans la rivière en-dessous 
nageaient des serpents et des chiens. Les damnés devaient traverser le 
pont en toute hâte, et perdaient l ’équilibre à cause des haches pointées 
dans leur direction. Bien peu parvenaient indemnes de l ’autre côté : la 
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plupart tombaient dans l’eau, quelques-uns même au tout dernier 
moment, et ils étaient dévorés par les bêtes. 

Selon la mystique juive, le nombre soixante-douze, éminemment 
symbolique, est « le nom de la Miséricorde et de la Clémence » (cf. Jean 
Toumiac — article La Vierge et Saint-Michel dans l’ésotérisme judéo- 
chrétien, revue Vers la Tradition, n° 31, 1988). Or, dans le bouddhisme 
chinois, Kouan Yin représente le principe de Miséricorde qui œuvre au 
salut des âmes. Cette conception de la Miséricorde mise en regard de la 
Rigueur relève d’un point de vue non-suprême. Le thème du pont se 
retrouve dans nombre de textes traditionnels : Claudio Mutti 26 évoque 
1 importance qu’il a prise, entre autres, dans le zoroastrisme où le pont 
Cinvat, situé près du lieu du jugement, doit être traversé par les âmes, 
dans la tradition islamique, où le pont Sirât (sentier), mince comme un 
cheveu, se trouve jeté sur l’abîme infernal enflammé, dans le Livre de 
L Echelle - considéré comme une des sources islamiques de la Comédie 
de Dante - où le Seigneur exhorte les bienheureux à traverser coura¬ 
geusement le pont, etc. Le passage du «pont» ouvre l’accès à la réalité 
intérieure qu’il nous appartient de connaître «ici et maintenant», en tant 
que «lieu de séjour», lieu de plénitude et de paix. 

La princesse arrive finalement dans la dixième région de l’enfer où 
lègne Ch ouen Lun, Celui qui fait tourner la Roue, équivalent du 
Chakrawarti de l’hindouisme (cf René Guénon, L ’ésotérisme de Dante, 
p. 58, note 3, Éditions Gallimard, 1957) : Dans cette région, il était 
décidé du destin des hommes quant à leur incarnation ultérieure... La 
princesse demanda au roi comment il était possible que les âmes ne 
soient pas totalement brisées par tout ce qu ’elles avaient subi en enfer, 
mais Ch ouen Lun répondit que c ’était très simple. Chaque fois qu ’il y 
avait risque de destruction, un vent curatif et bienfaisant rafraîchissait 
les âmes endommagées, si bien qu ’elles pouvaient endurer de nouvelles 
souffrances. La princesse fit alors observer que, dans le monde, c’était 
justement les hommes mauvais qui connaissaient la prospérité, et les 
bons, l adversité. Elle trouvait que ce n ’était pas juste 27 . Mais le roi lui 


26. NdT. Claudio Mutti : Le symbolisme dans la fable, pp. 102-103, Éditions De la 
Maisnie, 1979. 

27. NdT. L’islam dit ceci : Sache que celui qui croit que (d’accorder aux impies la 
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dit que si, car ces deux états étaient le fruit de la vertu et du péché de 
vies antérieures, et que ces hommes avaient donc bien leur dû. Ils 
seraient de nouveau récompensés ou châtiés dans une prochaine vie 
pour ce qu ’ils accomplissaient maintenant. C’était inéluctable. De sorte 
ipi ’en définitive tout était équitable, autant que faire se peut. 

Un autre thème est également abordé, celui de Voubli : Comment les 
hommes, revenus à la vie fortunés, pouvaient-ils vivre avec le souvenir 
île tous ces tourments endurés en enfer ? « Quant à cela aussi on y veille 
dûment», dit le roi. Et il conduisit la princesse vers un salon de thé où 
des démons faisaient entrer les pécheurs en masse ; il leur était servi le 
thé de l 'oubli, et quiconque en avait bu une seule fois oubliait toutes les 
souffrances passées. La fervente prédication de Kouan Yin est seule à 
même de transformer l’enfer en «un paradis de lotus parfumés», et faire 
que les âmes, purifiées, échappant pour de bon à la Roue de l’Existence, 
rejoignent les régions des bienheureux Bouddhas. 

Quoique naïves, ces croyances populaires empreintes d’une réelle 
pureté d’intention reposent, dit l’auteur, sur des principes essentiels du 
bouddhisme originel : Ainsi de la doctrine Yin Kouo [Cause et effet] 
que les bouddhistes indiens désignent par le terme Karma 28 , doctrine 
selon laquelle l ’homme est gratifié pour le bien, et châtié pour le mal 
[bien et mal appartenant encore au domaine de la dualité]. Le bonheur 
et le malheur de «maintenant» est le produit du bien et du mal accom¬ 
plis antérieurement tout comme ce à quoi l ’homme s ’applique « aujour¬ 
d’hui» exercera son action ultérieurement. Ensuite, la doctrine de la 
transmigration 29 , puis la doctrine de la purification donnant accès à la 


prospérité et d 'envoyer des malheurs aux croyants) est injuste est dénué de certitude, 
il demeure dans le doute. Considère-le comme un incroyant, non comme un musulman. 
S’il est vivant, considère-le comme mort (Sultan Valad : La Parole secrète [enseigne¬ 
ment du Maître Rûmî], p. 164, Éditions du Rocher, 1988). 

28. NdT. C'est dans la tourmente du flot du monde que notre «soi élémentaire» est 
fatalement emporté. Fatalement, parce que tout ce que «nous» sommes «destinés» 
par nature à accomplir ici-bas est la conséquence inéluctable de l 'opération continue, 
quoique invisible, des causes médiates [dont notre Soi/Seigneur est indépendant] (cf. 
A. K. Coomaraswamy : Hindouisme et Bouddhisme , chap. Théologie et autologie, 
p. 36, Éditions Gallimard, 1949. 

29. NdT. La formule chinoise tu revivras dans tes milliers de descendants fait 
référence à une double hérédité psychique et corporelle. Il ne s’agit nullement de 
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vie éternelle pour autant que l 'homme s ’en tienne toujours plus au bien 
spirituel et se délivre du mal Enfin, cette merveilleuse doctrine qui créa 
une figure féminine aussi sublime et chaste que Kouan Yin, la pure 
Déesse de la Miséricorde, dont l ’amour intense a le pouvoir de sauver 
les hommes et de les purifier de leurs péchés. 

De fait, ces récits s’enracinent dans le supra-rationnel , et l’on pour¬ 
rait faire un rapprochement avec les mythes et les contes qui ont pour 
fonction de mettre à nu le «monde du devenir», relevant de l’illusion 
s’il est détaché de la Cause agissante et souveraine. L’auteur parle 
d’ailleurs judicieusement à propos d’un ouvrage intitulé : 
Pérégrinations en Occident (Si Yiü) 9 qui évoque VEnfer chinois , de livre 
fabuleux d’un Grimm chinois. Il n 'est pas écrit , dit-il, dans le style clas¬ 
sique des King, mais dans celui qu 'emploient les conteurs au coin de la 
rue, et que les érudits méprisent. Le texte véhicule des données surpre¬ 
nantes qui se trouvent également dans d’autres traditions. Le thème en 
est le suivant: Le grand roi T’ai Tsung 30 est appelé à rendre des 
comptes car il a promis au Roi-Dragon de la Rivière de le sauver, lui qui 
avait désobéi à Yii Ti, le Dieu d’En-Haut, et qui devait être décapité 
pour sa faute par Wei Ting, le juge suprême du roi. 

Après la mort du roi, il est dit expressément : Son âme quitta le corps 
et rencontra une foule de cavaliers qui lui donnèrent une monture ; dans 
une chasse sauvage ils partirent au galop avec lui. Soudain, cavaliers et 
chevaux disparurent, et il se retrouva dans un espace désertique où il 
n 'était encore jamais venu. Il se sentait mal à son aise lorsque, par 
chance, apparut un mandarin très distingué, vêtu de noir, qui mit un 
genou à terre et le pria de bien vouloir accepter sa compagnie... 
Monsieur Logghe nous écrivait à ce propos que le thème de la « chasse 
sauvage» connaissait plusieurs ramifications, et qu’il ne serait pas sur¬ 
pris que ce motif ait été introduit en Asie avec les troupes de Gengis 
Khan. 


«réincarnation» au sens que les Occidentaux donnent à ce terme. 

Quant à la signification des ternies «incarnation», «métempsychose» et «transmi¬ 
gration», cf René Guénon , L’erreur spirite , chap. La réincarnation. 

30. T’ai Tsung était encore roi à cette époque-là, mais il devint ultérieurement empe¬ 
reur, le deuxième empereur de la dynastie Thang (au pouvoir de 618 à 913 ap. J.-C.). 
Pour sa part. T’ai Tsung régna de 627 à 649 ap. J.-C. 
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Le roi T’ai Tsung de la dynastie Thang 
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Le Dieu du Ciel Yü Ti 
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Le récit évoque également le thème du cheval guideur du roi que 
l’on trouve presque mot pour mot dans les contes du Graal : Le roi par¬ 
vint à sortir du territoire de l 3 enfer sans autre embarras. Le Mandarin- 
Décideur lui montra un grand cheval, qui était à sa disposition, et il lui 
conseilla de se laisser conduire par cette bête qui le ramènerait d'elle- 
même dans son propre royaume. T'ai Tsung remercia son Mentor bien¬ 
veillant, enfourcha la bête, et...rrrt ! le cheval sauvage fila comme un 
trait, à une vitesse vertigineuse, au-dessus des champs et des bois, 
quand brusquement, il se jeta précipitamment dans une mer profonde 
avec un bruit sourd. Et le roi perdit connaissance... [le roi s’éveillera 
plus tard de cette mort «léthargique»]. 

De telles données sont d’autant plus intéressantes qu’elles vont dans 
le sens d’une genèse essentielle, relevant de la Tradition, au-delà des 
divergences de formes et d’aspects qui nourrissent la diversité des 
textes. 

Pour finir, l’auteur aborde la place qu’occupe le théâtre chinois dans 
la transmission des récits. Les sombres mystères de l’enfer étaient 
encore (à l’époque) littéralement «joués», lors des funérailles, devant 
les survivants éplorés. L’enfer y était représenté en dix tableaux, corres¬ 
pondant aux dix lieux de séjour évoqués à propos de la visite aux Enfers 
de Kouan Yin et de sa suite. Dans un décor d’une grande simplicité, les 
acteurs jouaient des scènes hautes en couleur et d’un réalisme effrayant. 
Voici un exemple de l’un de ces «moments» théâtraux : La dixième 
région de l'enfer, où se trouvait la Roue de la Révolution (de 
l’Existence) était tout simplement figurée par un rideau blanc, compor¬ 
tant deux ouvertures, tendu entre deux cannes de bambou. Ce rideau 
partageait la scène en deux moitiés, de sorte que le public pouvait voir 
ce qui se passait devant et derrière. Et la grande Roue de la Révolution 
était une simple roue en bois placée sur un bâton qui tournait allègre¬ 
ment à l'aide d'une ficelle. N'oublions pas qu'il s'agissait seulement 
d'indiquer une idée que le spectateur devait réaliser en lui-même. 

Les âmes entraient alors très facilement par une porte, la roue tour¬ 
nait, rrrt ! et la réincarnation se montrait à l 'autre porte. Mais ce qui 
entrait par l'une était bien différent de ce qui sortait par l'autre. Il s'en 
jhllait de beaucoup. Par exemple, un homme riche en superbe costume 
étincelant d'or et de pierres précieuses, qui entrait d'un air fier et dis¬ 
tingué, ressortait sous l'aspect d’un gueux, haletant et mendiant 
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quelques sous. Un pauvre journalier, harassé, pouvant à peine avancer, 
réapparaissait tout au contraire comme un homme d'allure noble, en 
habit de gala, un bâton de jaspe à la main. C’est ainsi. Le bien engendre 
le bien et le mal engendre le mal. Il n’y a rien à faire. La cause agit, et 
la conséquence ne tarde pas à se produire, si ce n’est maintenant, ce sera 
dans une vie ultérieure. Et, en enfer «comme on fait son lit, on se 
couche ». 

Seul, un Amour parfait, pur et divin, peut influencer cette loi inexo¬ 
rable du Destin. Kouan Yin sauve des millions de pécheurs des tour¬ 
ments de l’enfer, et sa prière met fin à l’enchaînement causal indéfec¬ 
tible. Et, plus atroces sont les horreurs représentées dans l’enfer chi¬ 
nois, plus belle apparaît la figure chaste et compatissante du bouddha 
Kouan Yin plein d’amour, qui, dans l’immense élan de sa ferveur, 
conduit des millions d’âmes indignes vers les paradis de l’infini 
Nirvâna 31 . 

Ainsi, seule une intervention non-humaine, comme celle de la 
Déesse de la Miséricorde, peut briser l’enchaînement relevant du 
Devenir. Il ne faut pas perdre de vue qu’il est traité ici de la «science de 
l’âme» en tant que cosmologie . Châtiments et récompenses réfèrent aux 
«fruits de l’œuvre». L’or et les pierres précieuses sont les «fruits» de 
l’œuvre de l’esprit. 

La hiérarchie des états infernaux se retrouve, par exemple, chez 
Dante, où l’enfer est vu comme un gigantesque entonnoir et comme le 
réceptacle de tout le mal de l’Univers. Dante descend toute la série 


31. NdT. Dans l’un de ses récits intitulé Le brigand et le fil [Van Leven en Dood - De 
la Vie et de la Mort], Henri Borel évoque l’heure de la reddition des comptes et le 
cycle de la «génération causale», selon l’expression de Coomaraswamy ( Hindouisme 
et Bouddhisme , chap. La Doctrine). 

Le Bouddha envoie au damné Kandata une araignée au bout de son fil qui lui dit : 
Tiens solidement mon fil et quitte l ’ enfer Mais la délivrance ne pourra être effective 
que lorsque la totalité des «rétributions» [les effets des chocs en retour des actions], 
et de leur raison d’être, qu’il a lui-même engendrées, seront dissipées. 

Le chemin, en ascension verticale, symbolisé par le fil de l’araignée, et joignant tous 
les états de l’être, est identique au Te , ou Rectitude, de Lao Tseu, qui est la direction 
qu’un être doit suivre pour que son existence soit selon la Voie ( Tao ). (cf René 
Guénon : Aperçus sur T ésotérisme islamique et le Taoïsme , p. 52, note 1, Éditions 
Gallimard, 1973). 
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d’«étages» dont chacun recèle une catégorie de pécheurs dont la culpa¬ 
bilité - et la peine - est plus ou moins grave selon qu’ils habitent un 
cercle plus enfoncé. Il y règne l’obscurité, le bruit, la souffrance. 

L’ensemble hiérarchique des états inférieurs, de l’état intermédiaire 
humain et des états supérieurs sont autant de degrés spirituels que l’âme 
doit parcourir afin de réaliser une vision plus large et moins différenciée 
de la pure Réalité. Ce qui fait référence à la Tradition pérenne. 

Denise RICHARD 
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SUR L’ACTUALITÉ DE MAÎTRE ECKHART 


On sait peu de choses de la vie de Maître Eckhart, retenons cepen¬ 
dant quelques dates. Il est né vers 1260 à Hochheim (Thuringe). Moine 
dominicain, prieur de son couvent d’Erfurt et vicaire général de 
Thuringe, c’est en 1302 au plus tard qu’il obtient en Sorbonne le titre 
universitaire de Maître en sacrée théologie ; il a alors un peu plus de la 
quarantaine. Élu Provincial de Saxe, il est de plus nommé Vicaire 
Général pour la Bohème en 1307 ; il semble que ce soit à partir de cette 
époque qu’il commence à écrire, notamment le «Livre de la consolation 
divine». Ses sermons, déjà diffusés dans le public, vont le faire 
connaître dans tout l’Occident. Il revient à Paris pour y enseigner. On ne 
sait combien de temps il y demeure, mais en 1314 il est à Strasbourg, 
directeur de son Ordre et, un peu plus tard, il enseigne au Studium gene¬ 
rale de Cologne. Il meurt au cours d’un de ses nombreux déplacements, 
après un procès que lui a fait l’Église pour diverses raisons. 

Sa carrière se déroule à la fin de la Chrétienté. L’année 1314 est 
importante à cet égard, car elle fait, avec la disparition de l’Ordre du 
Temple, la transition entre le monde ancien et le monde moderne ; les 
idées nouvelles déferlent sur l’Occident comme une sorte de cataclysme 
intellectuel, portant gravement atteinte à une forme de la spiritualité 
héritée des premiers siècles de l’Église. Son influence, considérable à 
son époque, sera de courte durée et ne survivra pas à ce phénomène. On 
le redécouvre au milieu du XIX e siècle, mais c’est surtout dans la der¬ 
nière moitié du siècle dernier qu’il bénéficie de nombreuses éditions et 
commentaires, son œuvre étant reconnue aujourd’hui comme fonda¬ 
mentale de la littérature chrétienne. 

De nombreux ouvrages sont parus ces dernières années, notamment 
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ses «Sermons parisiens »', dont c’est la première traduction du latin, 
ainsi que plusieurs études qui lui sont consacrées, dont une thèse de phi¬ 
losophie de Pierre Gire 1 2 , ou une étude sous la direction de Marie-Anne 
Vannier, qui veut faire suite à l’identification par Goerg Steer des 
Sermons 101 à 104 de Maître Eckhart, ayant pour sujet la naissance de 
Dieu dans l’âme, ceci en parallèle avec la doctrine de Nicolas de Cues 
à ce même sujet 3 ... Bien que ces derniers soient des travaux universi¬ 
taires, qui envisagent l’œuvre de Maître Eckhart sous des optiques pas 
toujours en rapport avec l’esprit qui l’a inspirée, ils tentent de répondre 
à une certaine attente d’un public bien présent quoique restreint ; ne 
nous faisons pas d’illusions : cet engouement est le plus souvent guidé 
par une curiosité «intellectuelle» peu soucieuse de sa mise en pratique, 
si tant est que ce même public soupçonne toujours une possible réalisa¬ 
tion de sa lecture du Maître rhénan. Or, connaissant les impératifs de la 
finance à l’heure actuelle, notamment dans le monde de l’édition, 
constatons que la demande est suffisamment conséquente pour justifier 
pareilles productions. 

Maître Eckhart, quoiqu’en dise la bulle «In agro domini », demeure, 
tout au long de son ministère, dans la ligne du Christianisme, et notam¬ 
ment dans le courant de Denys l’Aréopagite, lequel a une grande 
influence dans l’intellectualité du Moyen Âge, mais aussi dans la ligne 
de Clément d’Alexandrie, de Grégoire de Nysse, d’Augustin, enfin, de 
ses contemporains Thomas d’Aquin et Albert le Grand. Mais c’est sur¬ 
tout au «divin Denys», ainsi qu’il nomme ce courant, qu’il s’attachera 
et dont il développera la théologie «négative» ; cette theologia repré¬ 
sente, pour ainsi dire, la métaphysique chrétienne, dont nous n’avons 
plus aucune idée aujourd’hui, la théologie actuelle - les théologies, 


1. La mesure de Vamour, Sermons parisiens , Traduction inédite d’Éric Mangin, Paris, 
Le Seuil, 2009. 

2. Pierre Gire, Maître Eckhart et la métaphysique de VExode, Paris, Édition du Cerf, 
2006 ; thèse de philosophie présentée en 1989, imprimée et diffusée en 2006. 

3. Marie-Anne Vannier, La naissance de Dieu dans Lâme chez Eckhart et Nicolas 
de Cues , Paris, Éditions du Cerf, 2006 ; les sermons 101 à 104, selon les auteurs, déno¬ 
ieraient une «évolution de la pensée » de Maître Eckhart sur cette notion de la 
«naissance de Dieu»... 
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devrais-je dire - ayant pris des directions très différentes. Qu’en est-il 
de son œuvre ? 

Que recherchent donc les lecteurs de Maître Eckhart et qu’ils ne 
trouveraient pas ailleurs, c’est la question, alors que tout donne à pen¬ 
ser, au contraire, que les préoccupations du monde actuel sont toutes 
différentes, pour ne pas dire opposées s’il s’agissait de choses compa¬ 
rables ? Ses « Sermons » et ses « Traités » seraient-ils à ce point «origi¬ 
naux» qu’ils apporteraient des éclairages édifiants sur la doctrine chré¬ 
tienne ? Maître Eckhart promouvrait-il une philosophie susceptible de 
porter remède au mal-être du monde actuel ? 

Un objectif et une direction, sinon une méthode, se distinguent chez 
Maître Eckhart, qui sont le retour de l’être à sa propre déité et, parmi les 
moyens pratiques permettant de réaliser effectivement ce dit retour, le 
détachement. Il est sans doute celui qui a le plus clairement exprimé la 
spiritualité chrétienne et les moyens de l’aborder, qui soient en accord 
avec l’enseignement de son fondateur, et c’est là précisément la voie 
métaphysique qu’il propose, c’est-à-dire une voie où «théorie» et «pra¬ 
tique» se présentent d’un seul tenant et sont indissociables, sans quoi 
tout cela resterait lettre morte. 

Son traité Du détachement 4 caractérise le mieux son enseignement : 
c’est en effet sur cette qualité qu’il base toute progression décisive dans 
le monde spirituel. Et il explique, en précisant pourquoi il ne les retient 
pas, les raisons pour lesquelles l’amour, l’humilité, la soumission, 
contrarient le retour à Dieu en ce que tout cela ne rompt pas la relation 
de l’homme à Dieu, mais, tout au contraire, l’anime et l’entretient : 
«pour la raison tout d’abord que le meilleur qui est en l’amour est qu ’il 
me contraint à aimer Dieu, alors que le détachement contraint Dieu à 
m ’aimer» 5 . Or, c’est précisément cela qui doit être aboli, la distinction 


4. Les Traités et le Poème, traduction de Gwendoline Jarczyk et Pierre-Jean 
Labarrière, Paris, Albin Michel, 1996 ; les citations qui suivent sont extraites du cha¬ 
pitre « Du détachement » de cet ouvrage, pp. 177 à 192, sauf indication contraire. 

5. op.cit ., p.178 ; les auteurs notent, avec juste raison, je cite: « Que Dieu soit 
contraint par une vertu de l’homme - fut-ce celle du détachement - pourrait sonner 
de façon outrecuidante, si Eckhart, comme le dira la suite de ce texte, n ’identifiait le 
détachement à Dieu lui-même. C’est donc par lui-même que Dieu se voit contraint». 
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homme/Dieu, qui est la première dualité et en est même, en quelque 
sorte, comme le principe. Mais renoncer, chez lui, ne se limite pas au 
côté «matériel» des choses ; tout chrétien a en mémoire cette expres¬ 
sion «je renonce à Satan et à ses tentations», quelque chose comme ça, 
ce qui fait partie de l’enseignement de la religion et se présente, à ce 
titre, comme un postulat moral ; il ne s’agit pas de cela. 11 s’agit pour 
Maître Eckhart, je dirais avant tout, de renoncer à Dieu, c’est-à-dire de 
renoncer à tout ce qui empêche Dieu d’investir l’âme et de s’y installer 
à demeure, car Lui seul a pouvoir pour ce faire : le détachement 
contraint Dieu à m’aimer. 

Il poursuit. «Lorsque je considère toutes les vertus, je n'en trouve 
aucune qui ne soit à ce point sans faille et capable d’unir à Dieu que ne 
l’est le détachement». Car le détachement parfait, précise-t-il, n’a aucun 
regard sur quoi que ce soit, et de ce fait il laisse l’homme totalement 
libre de recevoir Dieu. L’âme, pour accueillir Dieu, doit se défaire de 
tout ce qui l’occupe, car Dieu demande toute la place. C’est pourquoi il 
la compare à un «château fort», qui doit être enlevé, dans une pratique 
spirituelle assidue, certes, mais, avant tout, dans l’exercice de cette 
vertu «axiale» qu’est le détachement ; tout en ajoutant que personne ne 
s’est assez détaché ou renoncé en cette vie qu’il ne puisse le faire davan¬ 
tage. .. Ceci esquisse une méthode, que l’on dira se faire par le vide. Et, 
ne disait-on pas, à l’époque de Maître Eckhart, que Dieu avait envoyé 
son fils chez les hommes afin que les hommes deviennent Dieu ? 

Pour ne faire qu’un seul Corps, dans le sens où en parle Paul - nous 
sommes tous les membres d’un même corps, et ce corps est celui de 
Jésus-Christ -, Dieu et l’homme doivent être dans le parfait détache¬ 
ment qui les caractérise à l’origine et, de la sorte, il y a identité entre 
l’«être total», c’est-à-dire Dieu en soi, et le «rien» du détachement ; 
c’est bien de la même chose qu’il s’agit chez lui. La hardiesse du pro¬ 
pos tient au langage, ou à la formulation : l’homme, son être, à vrai dire, 
est Dieu naturellement, n’en aurait-il aucune idée, aucune sorte de sou¬ 
venir. Nous retrouvons cela dans la plupart des grandes traditions spiri¬ 
tuelles, et bien entendu dans les Évangiles, comme dans l’Hindouisme, 
où il est commun d’entendre «je suis Brahmâ», c’est-à-dire : mon être 
profond est divin, et non pas moi, en tant que créature, puisque je suis 
mortel et par là même accidentel. 

Maître Eckhart met l’accent sur cette corrélation entre la déité et le 
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«rien» du détachement, soit, entre la déité et le néant tel qu’il l’envi¬ 
sage. Et il dit ce qu’il entend par « néant, ou rien », en s’inspirant du fou¬ 
droiement de Paul sur le chemin de Damas. Ce «petit mot» a plusieurs 
sens, qui sont : « quand Paul se relève, il ne voit rien et ce rien est 
Dieu», et, «quand Paul voit Dieu, il voit toutes choses comme un 
néant» 6 . Dieu et l’homme sont, comme il le dit encore, un «pur néant», 
et c’est «là», donc, qu’ils se retrouvent. Mais il est impossible de 
confondre Dieu et déité car, pour pénétrer dans sa déité, plus encore, 
pour y jeter un regard, Dieu doit se défaire de lui-même, c’est-à-dire 
qu’il doit se défaire de son «désir» de création, désir qui conduit à la 
distinction Dieu/homme et par-là même inaugure toute relation. Se déta¬ 
cher de soi incombe, et à Dieu, et à sa créature ; c’est alors qu’est 
atteinte la déité, en laquelle il n’est ni Dieu et, bien entendu, il n’est ni 
âme, ni corps. En d’autres termes, le «néant» de Maître Eckhart est ce 
à quoi l’on ne puisse rien ajouter ni retrancher : cf «Je suis celui qui 
suis». 

Ainsi, il apparaît que la déité est logiquement antérieure au Créateur. 
Eckhart s’exprime ainsi, sur ce point capital : « ‘‘Dieu ” n ’apparaît que 
lorsque toutes les créatures l’énoncent. Lorsque je séjournais encore 
dans le Fond et dans le Lit, dans le Ruisseau et dans la Source de la 
Déité, là personne ne me demandait où je tendais, ni ce que je faisais ; 
il n ’y avait en effet personne pour m ’interroger. Mais lorsque j ’en sor¬ 
tis par émanation, toutes les créatures se mirent à dire : “Dieu ! ”. Si 
l’on me demandait : “Frère Eckhart, quand êtes-vous sorti de la mai¬ 
son ?” - “J’y étais encore il y a un instant”. Toutes les créatures par¬ 
lent donc de Dieu. Et pourquoi ne parlent-elles pas de la Déité ? Tout 
ce qui est dans la Déité est Unité et l ’on ne peut rien en dire. Dieu opère, 
mais la Déité n ’opère pas». 

Ceci représente l’absolu métaphysique tel que l’envisage la doctrine 
chrétienne ; l’oubli actuel de cette notion ne signifie pas sa disparition. 
Maître Eckhart nous en délivre là un rappel explicite, accompagné d’in¬ 
dications pour sa mise en œuvre. À défaut donc de méthode initiatique 
ou ésotérique, comme il en existe encore dans certaines traditions, à 


6. «Et ce néant était Dieu », Sermons LXI à XC, traduits et présentés par Gwendoline 
Jarczyk et Pierre-Jean Labarrière, Paris, Albin Michel, 2000, p. 90. 
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défaut de méthode, il laisse à l’homme actuel des directives parmi les 
plus simples qui soient et qui vont correspondre aux mentalités des 
temps modernes et s’adapter aux circonstances. 

En 1314, Maître Eckhart est à Strasbourg. Cette année, comme on 
sait, marque la rupture, mais aussi fait le lien, entre le monde ancien et 
le monde moderne. La carrière de Maître Eckhart est à cheval sur cette 
date, or, quelle est, au fond, sa carrière ? Elle est d’enseigner et de créer 
des monastères ; c’est là toute sa vie, son ministère, sa charge : ensei¬ 
gner, semer pour le futur. Certains maîtres spirituels sont destinés à 
enseigner, c’est son cas et il est même typique dans le genre. Il est alors 
évident, d’une part, que ce n’est pas par hasard qu’il vit à cette époque 
charnière et, d’autre part, que son enseignement soit aussi peu déve¬ 
loppé sur le plan méthodique ; il ne sera jusqu’aux Réformateurs pour 
s’inspirer de ses traités, notamment en ce qui concerne le dépouillement 
intellectuel et moral que devait appliquer pour son compte la religion 
«prétendue réfonnée», comme on la nommait à l’époque. 

Plus, me semble-t-il. Maître Eckhart est lui-même le relais, le lien de 
chair entre deux mondes ; il est ce qu’il connaît. Il fait le trait d’union, 
en enseignant la jeune génération d’étudiants, en formant des moines 
aptes à transmettre aux générations futures une certaine «mystique», je 
veux dire, une «ambiance» intellectuelle, le «goût» de Dieu, en fin de 
compte, puisque ce même goût doit perdurer jusqu’au terme du cycle. 

Vu les circonstances, ne nous attendons pas à trouver chez Maître 
Eckhart une méthode détaillée point par point, avec des recommanda¬ 
tions de divers ordres, exotériques et ésotériques, comme il en est dans 
d’autres traditions : il dévoile au monde actuel un objectif et une 
méthode, je dirais presque, plutôt que méthode, un «mot de passe», 
pour atteindre à l’essentiel. C’est à peine s’il recommande à ses divers 
auditoires, et à nous-mêmes en définitive, de participer assidûment aux 
offices de l’Église et de suivre les préceptes qu’elle délivre ; cela est 
étonnant, quand on sait combien ces maîtres, d’une façon générale, don¬ 
nent des instructions précises et dispensent à leurs élèves des exercices 
de divers ordres selon leurs aptitudes. 

C’est en cela que son enseignement est providentiel, car il n’y aura 
plus de maîtres spirituels pour inspirer le Christianisme en Occident. 
Maître Eckhart est parmi les derniers à «porter» le Christianisme, 
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comme le firent en leur temps des Bernard de Clairvaux et d’autres 
avant lui, et c est très certainement la sa mission. C’est pourquoi, me 
semble-t-il encore et pour conclure, il délivre un enseignement indivi¬ 
duel qui convient bien aux temps actuels et qui s’adresse à ceux qui 
n auront pas l’occasion de rencontrer un maître vivant qui les guiderait ; 
l’autorité spirituelle s’étant détachée visiblement du monde occidental, 
Maître Eckhart «initie» une direction pour des chrétiens qui seront 
capables de saisir 1 essentiel et d’œuvrer à leur propre progression 
spirituelle. 


André CADIER 
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LE SACRIFICE DE L’EUCHARISTIE 
SELON JEAN TAULER 


Introduction 

Le terme d’eucharistie désigne, en grec, le remerciement et, dans le 
domaine traditionnel, l’action de grâce par laquelle nous montrons notre 
gratitude envers Dieu et faisons sa louange. Cependant, il est aussi étroi¬ 
tement lié au partage du pain et du vin, au point que ces aliments sont 
appelés «eucharistiques» et que la communion, lors de laquelle nous les 
mangeons, est très souvent entendue comme synonyme de l’eucharistie. 

La raison en est que la consécration de cette nourriture, son partage 
et son ingestion sont, pour le chrétien, le moment où se réalise le grand 
amour de Dieu pour l’homme, la plus grande grâce qu’il lui fait et où il 
faut donc lui exprimer la plus complète gratitude. 

Ce rite fut institué lors de la sainte Cène. Saint Matthieu nous en a 
transmis le récit : «Or, tandis qu’ils mangeaient, Jésus prit du pain, le 
bénit, le rompit et le donna aux disciples en disant : “Prenez, mangez, 
ceci est mon corps”. Puis, prenant une coupe, il rendit grâce et la leur 
donna en disant : “Buvez-en tous ; car ceci est mon sang, le sang de l’al¬ 
liance qui va être répandu pour une multitude en rémission des 
péchés” » 1 . Saint Luc le rapporte plus brièvement : « Puis, prenant du 
pain, il rendit grâce, le rompit et leur donna en disant : “Ceci est mon 
corps, donné pour vous ; faites cela en mémoire de moi”. Il fit de même 
pour la coupe après le repas» 2 . 

Le mystère de l’eucharistie réside essentiellement dans cette 


1. Matthieu 26, 26-28. 

2. Luc 22, 19. 


45 






































affirmation partagée par tous les chrétiens, hormis les protestants, que le 
pain et le vin deviennent le corps et le sang du Christ. Et il ne faut pas 
voir là une allégorie ou une image, mais une stricte réalité. Dans ces 
conditions, la communion n’est plus seulement le moment où les chré¬ 
tiens s’unissent en intention dans la louange à Dieu, mais bien l’acte par 
lequel ils participent ensemble à la divinité en recevant en eux l’aliment 
sacré. 


l ère partie : Le Sacrifice Premier 

Jean Tauler a consacré 5 sermons 3 à l’eucharistie et, dans chacun 
d’eux, il insiste sur la haute dignité de cet «aimable sacrement». Il «est 
le but de tous nos exercices, car tout notre salut et notre béatitude vien¬ 
nent de lui et s’accomplissent par lui» 4 . Et «tous les exercices de piété, 
tous les dons et toutes les grâces ne sont qu’un chemin pour aller vers 
Dieu, une préparation par laquelle l’homme arrive jusqu’à Dieu et en 
Dieu. Mais ce don c’est le terme et la récompense, c’est Dieu même, 
sans intermédiaire, sans aucune distinction, c’est Lui-même qui se 
donne lui-même à l’homme» 5 . 11 est donc important de bien prendre 
conscience que, dans l’eucharistie, Dieu s’offre à «manger». Avec une 
brièveté qui peut sembler abrupte, mais qui doit nous faire réfléchir, 
Jean Tauler le rappelle : «nous mangeons notre Dieu» 6 . 

Dans notre précédent article concernant Ulysse, nous avions évoqué 
comment celui-ci fut conduit à se substituer aux bœufs du Soleil après 
qu’ils furent mangés par ses compagnons. C’est que le symbolisme de 
la nourriture sacrée, par laquelle nous devenons ce qui est mangé, est 
universel. Il prend seulement dans le christianisme une accentuation 
particulière. 

En effet, le pain est ici offert en sacrifice, mais il nous est rendu, 
transformé, devenu identique à un autre «pain», le Christ, afin que nous 


3. Cf Jean Tauler, Sermons, Éditions du Cerf. Toutes nos citations de ses sermons sont 
tirées de cet ouvrage. 

4. Sermon 31, 1. 

5. Sermon 32, 1. 

6. Sermon 30, 3. 
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l’ingérions. Et pour comprendre le sens de cette offrande, que Dieu 
nous restitue glorifiée, il faut la resituer dans le cadre du «sacrifice 
universel » qui est celui de Dieu même. 

Que Dieu se soit fait notre nourriture est en effet placé par Jean 
Tauler dans la parfaite continuité de sa « descente » parmi nous : « Son 
amour inexprimablement transcendant se manifeste merveilleusement 
en ce qu’il ne lui a pas suffi d’être devenu notre frère, d’avoir pris notre 
nature misérable, faible et corrompue, car s’il s’est fait homme, c’est 
pour que l’homme devienne Dieu ; mais cela n’était pas assez pour lui, 
il a voulu devenir notre nourriture. [...] Quel admirable et ineffable 
amour il a fallu, pour inventer cette merveille ! » 7 

En effet, Dieu lui-même s’est fait humble, pour nous appeler à l’hu¬ 
milité. Il s’est fait humble à cause de son amour envers nous. Dieu s’est 
abaissé, s’est «sacrifié» afin de pouvoir se donner à nous, qui sommes 
demeurés loin de lui. 

L’eucharistie est ainsi avant tout le sacrifice de Dieu. Et Jésus le dit 
clairement lorsqu’il évoque son sang «versé pour la multitude». Ainsi 
que le résume Jean Tauler, en un sens, ce sacrifice 8 a commencé dès sa 
conception dans le sein de Marie, lorsqu’il lui a fallu abandonner les pri¬ 
vilèges attachés à sa divinité pour venir parmi nous et pouvoir assumer 
pleinement notre nature. La théologie nomme ce sacrifice la «kénose» 
du Seigneur, autrement dit l’acte de volonté et d’amour par lequel il 
décida de se «vider» de lui-même pour s’emplir de nous. 

Cet abaissement volontaire connut son paroxysme lors de sa passion, 
de sa mise en croix et de sa mort. En acceptant de subir la fin commune 
aux hommes, Dieu n’écartait de son incarnation aucun aspect de la 
nature humaine. Son «accueil» en lui de l’humanité se montrait de la 
sorte, paradoxalement, dans toute sa plénitude. Il scellait bien ainsi une 
nouvelle alliance entre lui et les hommes. Et c’est à cet instant, par l’ou¬ 
verture de son cœur, par l’écoulement de son sang et de l’eau, que se 
répandirent toutes les grâces et les bénédictions divines qui rendraient 
effectifs les rites chrétiens. 


7. Ibidem. 

8. Cf. René Guénon, Initiation et réalisation spirituelle , «Réalisation ascendante et 
réalisation descendante». 
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réside, pour les chrétiens, dans la mort sur la croix et, de fait, comme 
nous le disions, cet événement «incarna» dans l’histoire un principe 
métaphysique étemel 13 . 

Le fruit du sacrifice, nous l’avons vu, n’est autre que la manifesta¬ 
tion des possibilités que comportait l’unité sacrifiée. Évidemment, 
chaque déclinaison plus particulière du sacrifice ne peut emporter avec 
elle qu’une partie des effets d’origine. Ainsi, la mort du Christ sur la 
croix ne pouvait pas créer notre monde, bien entendu, puisque celui-ci 
existait déjà. Mais, en un sens, elle l’a recréé. Elle a ouvert un nouvel 
accès à la source des bénédictions celestes. Jésus sur la croix fit de nou¬ 
veau couler les fleuves du paradis par le sang et l’eau de son flanc : à 
cet instant, et en ce lieu, il reunit Dieu et le monde ; et Dieu y déverse, 
par lui, toutes ses grâces, selon le même acte créateur par lequel, dès 
l’origine et depuis toujours, il offre sa vie à tous. On retrouve donc bien 
ici les deux dimensions du sacrifice : Dieu se contracte pour laisser 
place au monde — et c est le sacrifice du Fils — mais de cette «concen¬ 
tration» jaillit une source - et c’est l’effusion du Saint-Esprit, qui est la 
vraie vie offerte aux hommes. 

Or ce don issu du sacrifice de Dieu prend la forme, pour le chrétien, 
d’une nourriture, du pain et du vin, capables de le faire accéder à 
l’immortalité. 

2 eme partie : le pain du sacrifice 

Le Christ est l’agneau immolé, et immolé pour l’éternité. Il s’est sub¬ 
stitué à toutes les autres oblations. Mais il est aussi «prêtre à jamais 
selon l’ordre de Melchisédech» 14 Il remplace ainsi à la fois le sacrifi¬ 
cateur et le sacrifice. Du point de vue chrétien, il les a rendus obsolètes. 
Ministre du Seigneur, le prêtre n’a pas d’autre fonction que de permettre 


13. Cette conjonction qui est faite entre un événement historique et un principe méta¬ 
physique explique pourquoi, en langage chrétien, les saints juifs et païens durent 
attendre la venue du Christ pour gagner le paradis. Selon ce point de vue, la source de 
vie n’avait pas encore coulé jusqu’à eux. 

14. Ps. 110, 4. Paul, Hébr 6, 20. Le sacrifice du Christ est ainsi mis clairement en rap- 
port avec la Tradition Primordiale, représentée par Melchisédech, et donc également 
avec le Sacrifice Primordial. Cf aussi note 66. 
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la manifestation du sacrifice étemel de Dieu. Et c’est dans l’eucharistie 
qu’à chaque fois, ce sacrifice trouve son actualisation. 

Le pain est évidemment l’aliment par excellence pour toutes les civi¬ 
lisations qui cultivent le blé. Mais c’est aussi davantage. Car «l’homme 
ne se nourrit pas seulement de pain» 15 et au pain charnel, Jésus veut 
substituer le pain spirituel qu’il est lui-même. De son sang répandu, il 
sème sur le monde un blé nouveau. Le blé symbolise la fertilité de 1 es¬ 
prit : un seul grain suffit à en produire de nombreux ; mais le pain, de 
son côté, évoque l’union et la maturité spirituelle ; en effet, il unit inti¬ 
mement l’eau, le sel et la farine de nombreux épis pour en faire un seul 
aliment porteur de vie. Il est ainsi «habité» d’un principe spirituel qui 
est également principe d’unité. Et le partage du pain est l’annonce de la 
pleine communion bientôt retrouvée dans le corps mystique du Christ. 

Dès lors, cette nourriture divine se révèle comme le moyen de la res¬ 
tauration promise. C’est en elle que se condensent toutes les grâces 
offertes aux hommes. Avec sa mort et sa résurrection, Jésus a transformé 
le pain et le vin pour en faire réellement son corps et son sang. Prémisse 
du renouvellement de toutes choses, cette nourriture est le «pain de ce 
jour» que le Christ enseigne à demander à son Père, ce pain «suressen¬ 
tiel» qui est offert dans le Royaume céleste 16 . Cette nouvelle «manne» 
descendue du ciel est la nouvelle «maison de Dieu». Comme il a habité 
pleinement son corps, il habite, désormais, pleinement le pain 17 . 

Jean Tauler explique longuement la noblesse de cet aliment. 
Recevoir la communion, c’est «recevoir le vrai Fils de Dieu, son Corps 
véritable, vivant, divin et adorable, son saint Sang qui lave et purifie, 
son âme adorable, son esprit saint, son Cœur brûlant d’amour, son éter¬ 
nelle divinité, sa tendre humanité, sa sainte Trinité» 18 . Toute la vie 


15. Deutéronome 8, 3 «L’homme ne vit pas seulement de pain mais de toute parole 
qui vient de Dieu». Cette Parole, qui est le vrai pain, est le Christ. ( cf. Luc 4, 4) 

16. Cf. Matthieu 6, 11. Le grec «epiousios», traduit par «de ce jour», est polysé¬ 
mique. Il renvoie à la fois à la métaphysique (au-delà de 1 essence) et au temps. Mais 
même dans sa dimension temporelle, il renvoie à la fois au présent et à l’époque de la 
résurrection. C’est qu’il fait référence en réalité à la nourriture qui est offerte dans le 
Royaume de Dieu, lequel est à la fois intérieur et extérieur, éternellement présent et à 
venir. 

17. Telle est par ailleurs la signification de Bethlehem : «la maison du pain». 

18. Sermon 32, 8. 
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divine y est présente. La nourriture eucharistique est une incarnation 
sans cesse continuée. Et Tauler reprend ici Saint Thomas : «toutes les 
grâces que Notre Seigneur Jésus Christ a apportées à tous les hommes 
par son incarnation, il les offre à chaque homme en particulier avec son 
corps sacré» 19 . L’aliment eucharistique est donc à la fois une récapitu¬ 
lation de la création, comme le fut Jésus, et la condensation de toutes les 
grâces que Dieu fit à cette création. Et cette concentration se synthétise 
en ce seul don qu’est Dieu même. Car «il n’est pas d’autre don qu’il 
fasse avec tant de générosité et si volontiers que le don de lui-même» 20 . 
Dieu se sacrifie pour s’offrir à nous et le pain est le fruit de ce sacrifice. 
Il est l’infini offert aux hommes 21 . 

3 eme partie : Humilité, prière et louange 

Jean Tauler insiste longuement sur les conséquences surnaturelles du 
repas céleste. En effet, «nous sommes créés pour des choses infiniment 
grandes» 22 nous avertit-il. Car nous sommes destinés à parachever la 
création en devenant nous-mêmes le pain de Dieu. 

Et il prend pour guide Saint Bernard qui écrivit : «quand nous man¬ 
geons cette nourriture, c’est nous qui sommes mangés» 23 . Le symbo¬ 
lisme s inverse, selon la règle de l’analogie entre le corporel et le 
spirituel. « De même que la nourriture corporelle est transformée en 
notre chair, de même celui qui mange dignement l’adorable nourriture 
est changé en elle» 24 . Mais quand, précisément, Dieu nous mange-t-il ? 
Jean Tauler le précise : Dieu nous mâche et nous mange « quand il punit, 
en nous, nos fautes, quand il ouvre nos yeux intérieurs et nous fait 
reconnaitre nos défauts [...] quand la conscience nous châtie. [...] 
Abandonne-toi dans cet état ! » 25 Et, avant même d’aller te confesser à 


19. Sermon 32, 9. 

20. Sermon 32, 6. 

21. Dès lors, ce «noble» aliment est précisément ce qui peut rendre à l’homme sa 
«noblesse» perdue, le reconduire au «centre». 

22. Sermon 32, 6. 

23. Sermon 30, 3. 

24. Ibidem. 

25. Sermon 30, 4. 
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un prêtre, «confesse-toi d’abord à Dieu [...] du plus profond de ton 
cœur, dis avec un soupir intérieur : “Ah ! Seigneur, ayez pitié de moi, 
pauvre pécheur”». 20 On reconnaît la la priere de Jésus, qui sert ici, en 
une première étape, à témoigner de la conscience que l’on a désormais 
de notre propre insuffisance. Cette plainte, cette douleur qui doit être 
sincère et s’élever du cœur, comme le soupir dont la prière est précédée, 
est la macération du Divin, par laquelle il adoucit notre âme et la pré¬ 
pare à se dépouiller du «vieil homme». «Veux-tu être transformé en 
Dieu ? Il faut te dépouiller de toi-même » 27 . 

Ainsi, comme nous le disions, de même que Dieu s’est sacrifié pour 
donner vie aux hommes, l’homme doit se sacrifier à son tour pour faire 
naître Dieu en lui. L’humilité divine doit servir d’archétype à l’humilité 
humaine. Et celle-ci doit naître d’elle-même, par la connaissance et 
l’amour de Dieu ; comme l’humilité de Dieu s est offeite d elle-mtme 
par sa connaissance et son amour de l’homme. 

Et pour se purifier, «rien n’est plus utile [...] que de [s’approcher 
de l’adorable Sacrement. Car il [nous] dépouille complètement de 
[nous-mêmes], à tel point que le vieil homme disparaît complètement 
intérieurement et extérieurement» 28 . 

Mais humilité et prière ne sont pas assez. L’eucharistie est louange. 
Et après la douleur sincère de la conscience, après la demande doulou¬ 
reuse du pardon et du secours de Dieu, « vient un doux apaisement du 
vouloir foncier, une aimable confiance, une bonne assurance, une sainte 
espérance. C’est alors que Dieu t’avale [...] tu descends alors douce¬ 
ment en lui» 29 . La reconnaissance de notre faiblesse n’a pas disparu, 
mais elle est désormais complétée par la certitude de la profonde misé¬ 
ricorde de Dieu, de son large soutien et de la haute destinée à laquelle il 
nous a assignés. Le cœur s’emplit alors du sentiment d’une profonde 
gratitude et, comme possédé déjà, il brûle de faire l’éloge de celui qui le 
sauve. 

Passer ainsi de la prière à la louange est un progrès important. Dans 


26. Ibidem. 

27. Sermon 30, 5. 

28. Ibidem. 

29. Sermon 30, 4. 
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la prière, qui est une demande, l’individu est encore au centre de ses 
propres pensées. Dans la louange, il commence à s’oublier au profit de 
Dieu. Cette hiérarchie des paroles consacrées au divin est un enseigne¬ 
ment constant de l’ésotérisme. On peut la retrouver, par exemple, chez 
le Kabbaliste Moïse Cordovero : «il y a deux manières de prier : 1) à la 
façon des serviteurs qui servent leur maître pour recevoir une récom¬ 
pense ; 2) par contre, il y a les enfants [qui] durant leurs dévotions 
délaissent les affaires de ce monde et se consacrent à l’œuvre du char 
[c.-à-d. à l’étude ésotérique et à la contemplation divine]. C’est en cela 
que consiste une louange. [...] Sache que, malgré tout, la Torah consi¬ 
dère [ces hommes] comme ayant prié toute la journée comme l’affinne 
le verset : rejette ton fardeau, mets-le sur Dieu, et il te nourrira” » 3 ®. Lg 
plein degré de la louange consiste ainsi à désirer, à aimer Dieu pour lui- 
même, sans plus de considération pour le monde ou pour soi. 

Ceci rejoint tout à fait l’enseignement chrétien, tel que présenté par 
Clément d’Alexandrie: «L’homme intelligent et perspicace, c’est le 
gnostique. Son œuvre n’est pas de s’abstenir du mal - ce qui est le seuil 
d’un immense progrès - ni bien entendu de faire quelque bien par 
crainte [...] ni non plus par l’espérance de l’honneur promis [...] ; mais 
la seule bienfaisance par amour 31 , le bien pour le bien lui-même : voilà 
ce que choisit le gnostique» 32 . Et plus loin : « Supposons qu’on propose 
au gnostique le choix entre la connaissance de Dieu et le salut étemel, 
si ces deux choses [...] étaient distinctes, il choisirait sans hésitation la 
connaissance de Dieu, estimant préférable en elle-même cette propriété 
particulière de la foi qui, par 1 amour, s’est elevée jusqu’à la gnose» 33 . 

La pratique de la louange permet de passer de l’état d’esclave à celui 
d’ami et de connaissant. Il élève l’homme au-delà de lui-même ; et, de 
ce point de vue, il accompagne parfaitement la nourriture eucharistique 
qui témoigne invisiblement de l’effacement du monde face à Dieu. 


30. La Douce Lumière, Éditions Verdier, p. 69. Les «enfants» ainsi «nourris» de Dieu 
sont évidemment les initiés. 

31. Telle est la différence entre le Serviteur et l’Ami de Dieu, qui est aussi le vrai 
Gnostique. 

32. Stromates VII, 135, 1-4, Éditions du Cerf. 

33. Stromates VII, 136, 5, Éditions du Cerf. 
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Cependant, Jean Tauler prend bien la peine de distinguer trois types 
de louange. Il y a d’abord la louange par les œuvres et les paroles. C’est 
là la louange extérieure, que tout le monde peut faire et qui n’accom¬ 
pagne pas toujours un progrès réel. Une louange bien supérieure appa- 
rait lorsque « l’homme loue Dieu avec toute sa raison et son intelligence, 
avec un grand amour et du plus profond de son cœur» 34 . Ici commence 
l’intériorisation de la voie et cela suppose la prise de conscience, dont 
nous parlions, qui est déjà une grâce particulière. L’eucharistie, la 
louange, est alors la prière du cœur qui se concentre sur le nom 35 du 
Sauveur et peut commencer à susciter une réelle «anamnèse». 

« Faites ceci en mémoire de moi » a demandé le Christ. Et c est pré¬ 
cisément lorsque l’on rappelle, durant la messe, les paroles de la Cène 
qui instituent l’eucharistie, que s’opèrent la descente des influences spi¬ 
rituelles et la transsubstantiation. Il est intéressant de noter, d’ailleurs, 
que le terme grec employé dans l’évangile, « anamnesis », est le même 
que celui qu’utilisait Platon pour désigner la réminiscence. Par elle, se 
réveille en l’âme le souvenir de la présence divine. La nourriture eucha¬ 
ristique est cette nourriture d’immortalité offerte pour remédier à 1 ou¬ 
bli et raviver la mémoire 3 ^. Elle est, rappelons-le, le véritable aliment, 
offert dans le banquet du Seigneur et qui en révèle les mystères. Et tant 
que l’union profonde n’est pas acquise, tant que le souvenir n a pas 
envahi l’esprit et que le Christ n’est pas né tout à fait dans le cœur, le 
chemin n’est pas achevé. 

Dès lors, cette louange n’est pas la plus haute. «Il y a encore un 
degré beaucoup plus élevé que tout cela : c’est que 1 homme recon¬ 
naisse que Dieu est si grand et lui-même si petit, dans son fond, qu il ne 
puisse plus louer Dieu» car «tous les mots et tous les modes particuliers 
disparaissent d’eux-mêmes». L’homme finit alors par s abîmer en Dieu, 
où tous les actes, toutes les paroles, tous les concepts même sont dépas¬ 
sés et où seul Dieu en nous peut véritablement «se louer et se rendre 


34. Sermon 30, 2. 

35. Rappelons que le «nom» dont il est question ici n’est pas seulement une désigna- 
tion conventionnelle : il doit porter en lui, également, toute la personne et la puissance 
du Christ. De ce point de vue, il est analogue au pain lui-même. 

36. Elle est ainsi le contraire du «lotus» des lotophages que rencontra Ulysse au début 
de son périple. 
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grâce à Lui-même » 37 . 

L’eucharistie ne se contente donc pas de purger notre nature. Elle 
opère sumaturellement pour nous conduire au-delà d’elle. Certes, si l’on 
avait devant soi un homme parfait, tel le premier Adam, « il rayonnerait 
d’un éclat si pur, si ravissant, enrichi de tels dons, qu’aucune intelli¬ 
gence humaine n en pourrait, par la raison, en saisir et comprendre la 
pureté» 38 . Et pourtant elle serait encore bien inférieure à celle de la 
nourriture eucharistique. «Ici, l’esprit est attiré, élevé au-dessus de son 
infirmité, de son état naturel [...] il est purifié, transfiguré, élevé au-des¬ 
sus de toutes ses facultés, au-dessus de lui-même, de sa manière d’être 
individuelle, et tout son agir, son être, sont imbibés de Dieu» 39 . 
« L’aimable aliment fait passer l’esprit de la complète dissemblance à la 
ressemblance, puis de la ressemblance à une certaine unité avec 
Dieu» 40 . La finalité de l’eucharistie n’est pas seulement le salut et la 
résurrection, ni même le perfectionnement de la nature humaine mais 
bien la délivrance dans l’union intime avec le divin 41 . Car s’il est, de 
fait, impossible de suivre le destin individuel des aliments que nous 
ingérons, «beaucoup moins encore peut-on saisir et suivre l’absorption 
de l’esprit dans l’unité divine où il se perd de telle façon qu’aucune 
intelligence ne serait capable de reconnaître s’il a jamais été 
créature» 42 . 

4 ème partie : Opération divine, dangers et angoisse 

«Le Saint-Sacrement digère et consume tout ce qui est mauvais, 
inutile et de trop ; il le rejette et évacue inexorablement, et Dieu entre, 
et lorsqu’il est entré avec cette nourriture, il agit alors sur toute la vie, 
sur 1 amour, les intentions, les pensees, de telle sorte que tout devient 


37. Sermon 30, 2. 

38. Sermon 32, 4. 

39. Sermon 32, 4. 

40. Ibidem. 

41. Permettant cette exaltation de l’être, l’eucharistie montre ainsi qu’elle puise sa 
vertu non seulement dans le sacrifice primordial mais bien, plus fondamentalement, 
dans le sacrifice universel. Cf. note 10. 

42. Sermon 32, 5. 
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nouveau, plus pur et plus divin» 43 . 

Mais s’il opère ainsi en profondeur, si donc «il n’y a pas de pratique 
meilleure et plus utile, il n’y a rien, non plus, de plus dangereux et de 
plus redoutable que de le recevoir indignement et sans préparation» 44 . 

Car si notre vie extérieure reste «irréfléchie », si nous nous aban¬ 
donnons encore aux «bavardages», aux «parures», aux «sottises» et au 
«gaspillage du cœur», et que nous le faisons volontairement, approcher 
ainsi du Saint-Sacrement, «c’est bien dangereux. De telles gens, Notre 
Seigneur les rejette de son estomac, comme on rend la nourriture. 
Il serait mille fois mieux, pour ces hommes, de ne pas prendre cette 
nourriture» 45 . 

Il est important donc de bien cultiver l’humilité, la réserve et la 
crainte respectueuse. Il faut débusquer en soi les pèches qui nuisent à la 
pleine opération divine de l’eucharistie - opération qui, en réalité, aide 
aussi à ce discernement. Car «le Sacrement chasse l’aveuglement, et il 
donne à l’homme de se connaitre lui-même» 46 . Le plus important est 
de lutter contre la dissipation de l’esprit et de pratiquer la garde du cœur, 
la concentration intérieure vers Dieu : l’eucharistie «agirait [encore] le 
jème e t 4 ème jour, si vous y faisiez attention et si vous demeuriez en 
vous-mêmes [...]. Le fruit que produit le Saint-Sacrement ne peut naître 
en toi si ton cœur n’est pas tourné vers lui-même, dans un aimable 
recueillement ; tu devrais le garder en tous lieux, en toutes circons¬ 
tances, dans toutes tes œuvres» 47 . 

Tant que notre concentration, notre abandon à Dieu et notre amour 
envers lui augmentent, «il n’y a pas d’exercice de piete plus utile pour 
[nous] que de recevoir le précieux corps de Notre Seigneur» 48 . 

À chaque fois que nous le recevons, «nous devrions dilater la capa¬ 
cité de notre corps et de notre âme en sorte que nous ne soyons satisfaits 
de rien qui soit moins que Dieu même, et nous devrions faire cela non 


43. Sermon 30, 6. 

44. Sermon 31,2. 

45. Sermon 30, 7. 

46. Sermon 30, 6. 

47. Sermon 30, 9. 

48. Sermon 31,4. 
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pas d une façon sensible et imaginative, mais d’une manière toute sur¬ 
naturelle. Tendons complètement au divin abîme car on ne peut jamais 
s approcher si près et si haut de ce fond, qu’il ne soit toujours possible 
d’arriver encore beaucoup plus près et beaucoup plus haut» 49 . Et c’est 
ainsi que l’on atteint peu à peu au profond dépouillement, en dévelop¬ 
pant et en associant la connaissance et le sentiment du divin. 

Mais, pour celui qui poursuit sur cette voie, s’annonce ensuite un 
degré de proximité encore supérieur : celui du pur sentiment, au-delà de 
la connaissance distinctive. C est le moment de la macération profonde 
de Dieu, le moment où la nourriture que nous sommes doit perdre sa 
propre identité. « Pour être uni à Dieu, changé en lui, tu dois disparaître 
toi-même avec tout ce qui t’est propre» 50 . Et «si ce néant se découvrait 
aussi essentiellement, aussi purement que dans l’âme de Notre Seigneur 
Jésus Christ, [...] l’union serait aussi grande qu’en Jésus.» 51 Mais en 
ceux en qui s’opère ce passage, «en ceux qui se trouvent en cet état, se 
fait sentir, par suite de ce dépouillement, une angoisse insupportable, à 
tel point que ce vaste monde devient trop étroit pour l’homme » 52 . Cette 
angoisse, dont on pourrait penser qu’elle vient d’une absence de ce Dieu 
tant désiré, a pour cause, en réalité, que nous ne voulons pas «mourir de 
bon cœur» 53 , que nous ne voulons pas laisser toutes nos puissances se 
taiie pour laisser parler Dieu. Et «le plus grand dommage vient de ce 
que la raison veut y mettre du sien [...] elle veut collaborer et ne veut 
pas s’effacer» 54 . 

À ce degré si élevé, Jean Tauler conseille, au risque de nous sur¬ 
prendre, de se priver du corps du Christ, de la parole de Dieu et des 
exercices de piété. Car il ne faut pas «courir au-dehors» mais «rester 
tranquille» au-dedans. On ne doit rechercher aucun secours extérieur. 
«La vraie naissance ne s’accomplira en toi que si elle est précédée de 
cette angoisse» «Ici, tout secours est, pour toi, un obstacle» 55 . 


49. Sermon 32, 6. 

50. Sermon 31,5. 

51. Ibidem. 

52. Sermon 31,6. 

53. Ibidem. 

54. Sermon 31,5. 

55. Sermon 31, 7. 
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Il ne s’agit donc évidemment pas de s’écarter de Dieu, au contraire ; 
il faut gagner une intimité toute intérieure. Et parce que Jean Tauler sait 
combien la doctrine traditionnelle, dans son sens le plus profond, peut 
susciter d’incompréhension, il prend la peine de le préciser : on ne sau¬ 
rait chercher à se changer en un dieu, comme pour s’opposer à Lui. «Il 
y a des insensés, des fous, qui [...] viennent dire qu ils seront changés 
en la nature divine, c’est tout à fait faux, et c’est une pernicieuse héré¬ 
sie. Même dans la plus élevée, la plus intime, la plus profonde union 
avec Dieu, la nature divine et l’être divin demeurent bien haut au-des¬ 
sus de toutes les hauteurs. On entre là dans un abîme divin qui n’est et 
ne deviendra jamais aucune créature» 56 . 

La voie initiatique est difficile et ce qu’explique ici Jean Tauler vaut 
tout autant pour les exotéristes que pour les pseudo-ésotéristes, ou les 
ésotéristes «amateurs», qui veulent entrer dans une voie qu ils ne com¬ 
prennent pas. Pour eux, plus encore que pour les autres, les risques sont 
grands : car penser que la nature de l’homme peut ainsi être changée est 
une erreur proprement satanique. Sa nature n’est pas divinisée : 
l’homme reste homme mais il accepte de se vider de lui-même pour se 
faire temple de Dieu et se fondre, en esprit, dans Son Esprit. Cependant 
la confusion est facile. Et elle est sans doute l’une des raisons princi¬ 
pales de la discrétion et de la prudence dont il faut toujours faire preuve 
en ces matières, où l’intention droite est primordiale. 

5 ème partie : Le vin servi par les Amis de Dieu 

Si Jean Tauler appelle à se passer du Corps du Christ dans la dernière 
étape de la transformation intérieure, c’est parce que le véritable Corps 
est essentiellement spirituel et qu’il peut donc être pris spirituellement 
par ceux qui ont atteint le degré nécessaire. 

Ainsi, «si un prêtre te refuse [le Saint-Sacrement], aie soin de 
demeurer dans un véritable abandon et dans la paix, retombe sur ton 
néant, et ne doute pas que le Seigneur te le donne spirituellement et avec 
peut-être plus de fruits» 57 . Et, de même, «si l’homme noble et purifié 


56. Sermon 32, 5. 

57. Sermon 31, 4. Soulignons que cette phrase ne s’adresse pas seulement à l’adepte 
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ne peut recevoir ce don sacramentellement, qu’il se résigne alors à le 
recevoir spirituellement, qu’il le fasse au moins une fois par jour, soit 
qu’il entende la messe ou pas, qu’il soit malade ou qu’il soit n’importe 
où» 58 . 

Jean Tauler distingue ainsi différentes manières de recevoir le don de 
Dieu. Il y a d’abord ceux qui reçoivent le don sacramentellement mais 
non spirituellement, ni pour leur salut, comme le fit Judas ; ensuite, ceux 
qui le reçoivent sacramentellement et spirituellement mais sont encore 
trop remplis de péchés ; puis, ceux qui, au contraire, en tirent beaucoup 
de fruits et enfin ceux qui «ne font que la communion spirituelle, sans 
recevoir le sacrement ; ce sont les cœurs bons et purs, qui soupirent 
après le Saint-Sacrement, au temps où l’on peut le leur donner. Ceux-ci 
îeçoivent la grâce du sacrement, peut-être plus que ceux qui le reçoivent 
sacramentellement, toujours en proportion de leurs désirs et de leurs 
dispositions » 59 . 

Cette prise spirituelle du «noble aliment» n’est possible qu’à ceux 
qui sont proches de la réelle «noblesse», c’est-à-dire de la pleine res¬ 
tauration de l’état édénique, ou qui l’ont déjà atteinte. Et c’est vers cette 
noblesse, avec son sens de l’éternité, que nous conduit la nourriture 
d immortalité, elle qui «opère une noble et merveilleuse transfigura¬ 
tion»*’ 9 en nous: «si vous vous teniez, avec application, en vous- 
mêmes, le Saint-Sacrement agirait en vous et par vous ; il vous change¬ 
rait noblement en lui, et vous le recevriez par l’intermédiaire de tous les 
prêtres, d’en-deçà et d’au-delà des mers» 61 . 

«En-deçà et au-delà des mers», cela signifie sur la terre et dans le 
ciel. 1 homme parvenu au centre de son être est à la jonction des deux 
mondes. Et, au cœur de la réalité salvifïque, il participe désormais au 
sacrifice primordial et, ainsi, à toutes les messes et il peut en tirer le 
plein profit. Car, de fait, «l’homme ne participe pas seulement à la 


rétabli dans sa noblesse, dont il est question par la suite, mais également au fidèle fer¬ 
vent. En cas d’empêchement, ce dernier peut donc espérer aussi recevoir la grâce 
d’une eucharistie spirituelle. 

58. Sermon 33, 8. C’est nous qui soulignons. 

59. Sermon 33, 2. 

60. Sermon 33, 7. 

61. Sermon 30, 9. 


60 


messe qu’il entend, mais à toutes les messes qui sont dites dans le 
monde entier en-deçà et au-delà des mers»^. Et «chaque homme 
devrait, tous les jours, s’unir à ce sacrifice avec le désir le plus intime 
de participer à toutes les messes de tous les prêtres autant qu’il y en a 
dans le monde, en particulier aux messes des saints prêtres» 63 . 

Car Jean Tauler attribue aux messes des Saints une vertu supérieure 
à celle des autres. Ils sont «les prêtres saints et purs» dont les offices 
opèrent «des merveilles incompréhensiblement grandes dans le purga¬ 
toire et aussi ici-bas dans le temps» 64 . Ceci ne peut s’expliquer vérita¬ 
blement qu’à la condition d’entendre par ces saints les véritables Amis 
de Dieu, les adeptes des mystères chrétiens, dont l’œuvre sauve ou élève 
les âmes où qu’elles soient. Et la vertu supérieure de leur eucharistie 
tient à leur degré supérieur de réalisation, qu’ils peuvent ainsi commu¬ 
niquer au rite qu’ils accomplissent. 

Ces saints prêtres sont parmi nous mais ne sont plus de ce monde : 
ils sont «d’au-delà des mers», unis par leur amour aux réalités célestes 
et témoignant dans leur être de la vertu du Saint-Sacrement. Par leur 
intermédiaire, celui-ci acquiert sa pleine résonnance. Leur nombre sym¬ 
bolique est 70, qui est le chiffre du Secret et du Vin mystique 65 dont ils 
s’abreuvent directement à la source. Car ils sont auprès du Roi du 
Monde, le Roi de Justice 66 qui, de tout temps, procéda à l’eucharistie. 

Un autre texte 67 attribué à Jean Tauler nous le confirme : «unis par 
l’esprit aux plaies du Sauveur, [les Amis de Dieu] puisent là et sucent a 
pleines lèvres l’abondance des grâces qu’ils présentent ensuite à Dieu en 
lui demandant de les répandre sur les pécheurs. La grâce les fait prier, la 
grâce leur fait accomplir partout la volonté de Dieu. Or cette même 


62. Sermon 34, 2. 

63. Ibidem. C’est nous qui soulignons. 

64. Ibidem. 

65. Cf. René Guénon, Le Roi du Monde , chap. 6. En hébreu, iaïn («vin») et sod 
(«mystère») font chacun 70. Ce nombre est souvent confondu avec 72, qui représente 
l’universalité de la mission des envoyés. 

66. Tel est le sens du nom Melchisédech. Cf René Guénon, Le Règne de la Quantité 
et les Signes des Temps, Chap. 21, note 14 sur le rapport entre le rite eucharistique et 
la tradition primordiale. 

67. Jean Tauler, Le Livre des Amis de Dieu , chap. 37, Editions Arfuyen. 
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ne peut recevoir ce don sacramentellement, qu’il se résigne alors à le 
recevoir spirituellement, qu’il le fasse au moins une fois par jour, soit 
qu’il entende la messe ou pas, qu’il soit malade ou qu’il soit n’importe 
où» 58 . 

Jean Tauler distingue ainsi différentes manières de recevoir le don de 
Dieu. Il y a d’abord ceux qui reçoivent le don sacramentellement mais 
non spirituellement, ni pour leur salut, comme le fit Judas ; ensuite, ceux 
qui le reçoivent sacramentellement et spirituellement mais sont encore 
trop remplis de péchés ; puis, ceux qui, au contraire, en tirent beaucoup 
de fruits et enfin ceux qui «ne font que la communion spirituelle, sans 
recevoir le sacrement ; ce sont les cœurs bons et purs, qui soupirent 
après le Saint-Sacrement, au temps où l’on peut le leur donner. Ceux-ci 
reçoivent la grâce du sacrement, peut-être plus que ceux qui le reçoivent 
sacramentellement, toujours en proportion de leurs désirs et de leurs 
dispositions» 59 . 

Cette prise spirituelle du «noble aliment» n’est possible qu’à ceux 
qui sont proches de la réelle «noblesse», c’est-à-dire de la pleine res¬ 
tauration de l’état édénique, ou qui l’ont déjà atteinte. Et c’est vers cette 
noblesse, avec son sens de l’éternité, que nous conduit la nourriture 
d’immortalité, elle qui «opère une noble et merveilleuse transfigura¬ 
tion» 60 en nous : «si vous vous teniez, avec application, en vous- 
mêmes, le Saint-Sacrement agirait en vous et par vous ; il vous change¬ 
rait noblement en lui, et vous le recevriez par l’intermédiaire de tous les 
prêtres, d’en-deçà et d’au-delà des mers» 61 . 

«En-deçà et au-delà des mers», cela signifie sur la terre et dans le 
ciel : l’homme parvenu au centre de son être est à la jonction des deux 
mondes. Et, au cœur de la réalité salvifique, il participe désormais au 
sacrifice primordial et, ainsi, à toutes les messes et il peut en tirer le 
plein profit. Car, de fait, «l’homme ne participe pas seulement à la 


rétabli dans sa noblesse, dont il est question par la suite, mais également au fidèle fer¬ 
vent. En cas d’empêchement, ce dernier peut donc espérer aussi recevoir la grâce 
d’une eucharistie spirituelle. 

58. Sermon 33, 8. C’est nous qui soulignons. 

59. Sermon 33, 2. 

60. Sermon 33, 7. 

61. Sermon 30, 9. 
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messe qu’il entend, mais à toutes les messes qui sont dites dans le 
monde entier en-deçà et au-delà des mers» 62 . Et «chaque homme 
devrait, tous les jours, s’unir à ce sacrifice avec le désir le plus intime 
de participer à toutes les messes de tous les prêtres autant qu’il y en a 
dans le monde, en particulier aux messes des saints prêtres» 63 . 

Car Jean Tauler attribue aux messes des Saints une vertu supérieure 
à celle des autres. Ils sont «les prêtres saints et purs» dont les offices 
opèrent «des merveilles incompréhensiblement grandes dans le purga¬ 
toire et aussi ici-bas dans le temps» 64 . Ceci ne peut s’expliquer vérita¬ 
blement qu’à la condition d’entendre par ces saints les véritables Amis 
de Dieu, les adeptes des mystères chrétiens, dont l’œuvre sauve ou élève 
les âmes où qu’elles soient. Et la vertu supérieure de leur eucharistie 
tient à leur degré supérieur de réalisation, qu’ils peuvent ainsi commu¬ 
niquer au rite qu’ils accomplissent. 

Ces saints prêtres sont parmi nous mais ne sont plus de ce monde : 
ils sont «d’au-delà des mers», unis par leur amour aux réalités célestes 
et témoignant dans leur être de la vertu du Saint-Sacrement. Par leur 
intermédiaire, celui-ci acquiert sa pleine résonnance. Leur nombre sym¬ 
bolique est 70, qui est le chiffre du Secret et du Vin mystique 65 dont ils 
s’abreuvent directement à la source. Car ils sont auprès du Roi du 
Monde, le Roi de Justice 66 qui, de tout temps, procéda à l’eucharistie. 

Un autre texte 67 attribué à Jean Tauler nous le confirme : « unis par 
l’esprit aux plaies du Sauveur, [les Amis de Dieu] puisent là et sucent à 
pleines lèvres l’abondance des grâces qu’ils présentent ensuite à Dieu en 
lui demandant de les répandre sur les pécheurs. La grâce les fait prier, la 
grâce leur fait accomplir partout la volonté de Dieu. Or cette même 


62. Sermon 34, 2. 

63. Ibidem. C’est nous qui soulignons. 

64. Ibidem. 

65. Cf René Guénon, Le Roi du Monde , chap. 6. En hébreu, min («vin») et sod 
(«mystère») font chacun 70. Ce nombre est souvent confondu avec 72, qui représente 
l’universalité de la mission des envoyés. 

66. Tel est le sens du nom Melchisédech. Cf. René Guénon, Le Règne de la Quantité 
et les Signes des Temps , Chap. 21, note 14 sur le rapport entre le rite eucharistique et 
la tradition primordiale. 

67. Jean Tauler, Le Livre des Amis de Dieu , chap. 37, Éditions Arfuyen. 
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grâce oblige Dieu, en quelque sorte, à les entendre et à se plier à leurs 
désirs. » C’est ainsi,par leur intermédiaire, que les bénédictions divines 
nous sont transmises. «Ah ! Si on était assez sage pour discerner ces 
hommes parfaits dont nous parlons [...]. Mais hélas, personne ne les 
connait, si ce n’est ceux qui leur ressemblent : on ne peut pas voir leur 
sainteté, c’est comme l’or enfoui en terre. [...] Ces personnes, je l’ai dit, 
ont sucé toute leur vertu aux plaies sacrées du Christ : leur vie ne pour¬ 
rait être comprise de ceux qui n’ont pas approché leurs lèvres de cette 
source. [...] Ces âmes n’affectent aucun mode singulier de vivre : aucun 
exercice particulier ne les distingue. Aussi, tous ceux qui courent après 
des pratiques d’exception ne font-ils aucun cas de ces hommes com¬ 
muns. Ils sont incontestablement les plus nobles de tous et ils passent 
pour les plus indignes. [...] Cependant, si inconnus et si méprisés que 
soient ces Amis de Dieu, ils ne laissent pas, eux, que de connaître par¬ 
faitement le monde et de voir abondamment tout ce qui s’y passe [...]. 
Ils demeurent toujours dans une sorte de Nunc, dans l’instant présent, 
sans se préoccuper ou se troubler, d’une façon désordonnée, du passé ou 
de l’avenir. Ils voient Dieu en tout, dans les plus petites choses comme 
dans les plus grandes. [...] Ils se mêlent aux autres hommes mais sans 
se laisser impressionner par des images ; ils les aiment mais sans une 
affection et un attachement désordonnés ». 

Dès ici-bas, ils sont nos intercesseurs. Et toute eucharistie, en un 
sens, tend déjà à nous mettre en relation avec eux, qui sont en union 
avec Dieu. 

Mais Jean Tauler nous donne une indication supplémentaire. Car en 
nous expliquant que notre «vouloir foncier [doit être] tout à fait aban¬ 
donné à Dieu, avec toutes les facultés, les supérieures et les inférieures, 
et [lui être] offert dans un élan plénier, bien supérieur à toute [notre] 
capacité naturelle, avec une pure et simple foi qui soit vivante et non pas 
avec une foi étudiée et acquise qui n’a pas d’intuition profonde sur la 
vie», il ajoute : «alors, si la divinité de Dieu voit que l’homme ne peut 
aller plus loin, elle vient, elle agit secrètement» pour l’assister 68 . Aussi 
bien notre intention, notre attitude, notre abandon suscitent l’action de 
la providence divine. 


68. Sermon 32, 6. 
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On peut comparer cet état à celui des habitants «du 5 ème rocher» 
décrits par Rulman Merswin 69 , qui ont «renoncé à leur volonté propre 
[et qui] ont la ferme volonté de ne plus vivre selon leurs désirs et [dont] 
tous les faits et gestes montrent qu’ils sont à la recherche d’un homme 
qui connaisse la vraie voie - lui-même l’ayant suivie - et à qui ils pour¬ 
ront s’en remettre comme à Dieu lui-même, jusqu’à leur mort». Ce 5 eme 
rocher correspond à la véritable entrée dans la voie de la réalisation 70 ; 
et l’homme qui est recherché est l’Ami de Dieu capable d’enseigner le 
chemin. Entendant l’abandon et le désir profond de ses fidèles, il est 
donc possible que Dieu s’adresse de la sorte à l’un de ses Amis et lui 
dise : «Lève-toi et va à la ville» 71 auprès de ceux qui aspirent au désert 
intérieur pour les y conduire. 

Ils sont ainsi les ministres qui versent le Vin de la Coupe sacrée aux 
invités au repas du Seigneur. Et c’est seulement avec leur aide, directe 
ou indirecte, que les autres hommes peuvent profiter pleinement des 
vertus surnaturelles du Saint-Sacrement, lequel est Dieu, qui veut nous 
élever jusqu’aux chœurs les plus hauts, «voire au dessus des chérubins 
et des séraphins, au-dessus même de toute nature angélique» 72 . 

C’est ainsi, au-delà de toutes les différences de temps et d’espace, 
que peut se manifester le Corps mystique du Christ, qui est son Église 
Étemelle, c’est-à-dire sa Pleine Présence spirituelle sous laquelle 
s’organise le rassemblement universel de ses membres. 

Marc FÉREL 


69. Rulman Merswin, Le Livre des Neuf Rochers, p. 157, Éditions Arfuyen. Chaque 
«rocher» décrit une station spirituelle. 

70. Remarquons à ce propos que quand ils ont atteint le «2® me rocher», les fidèles 
aspirent à être guidés par un Ami, mais ils ne sont pas encore capables de le suivre. Ce 
n’est qu’à partir du 4 ème «rocher» que, s’ils persévèrent, Dieu les conduira «en un 
chemin caché qui leur reste inconnu», et qui débute donc au 5 ème . 

71. L’Ami de Dieu de l’Oberland, Le Livre des 5 hommes, p. 74, Éditions Arfuyen. 

72. Sermon 33, 7. 
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COMPTE RENDU 


L’AMI DE DIEU DE L’OBERLAND 
Le Livre des cinq hommes 

Traduction de Jean Moncelon et Éliane Bouchery 
Éditions Arfuyen 


C’est une histoire très étrange que raconte le petit livre des éditions Arfuyen. 
Il révèle tout d’abord l’existence d’un maître spirituel à l’identité mystérieuse, 
surnommé «l’Ami de Dieu de l’Oberland». C’était un laïc, le fils d’un riche 
négociant qui vivait à Coire ou à Bâle, au XIV e siècle. Il fut le centre autour 
duquel se cristallisa une petite communauté de disciples, parmi lesquels figu¬ 
raient Rulman Merswin, Jean Tauler (l’élève de Maître Eckart), Nicolas de Bâle 
et peut-être Henri Suso, c’est-à-dire des représentants de la plus haute spiritualité 
chrétienne. Il aurait même été à l’origine de la «conversion» de Jean Tauler, de 
sa «renaissance spirituelle». 

Dans son introduction, Jean Moncelon étudie les différentes hypothèses for¬ 
mulées à propos de l’identité de «l’Ami de Dieu» depuis le XIX e siècle. Certains 
pensaient qu’il était une invention de Rulman Merswin. Ce dernier aurait été sujet 
à un curieux dédoublement de personnalité. Il aurait écrit certains livres sous son 
nom et d’autres sous celui de «l’Ami de Dieu de l’Oberland». On a aussi émis 
l’hypothèse que ce serait le nom unique donné à une œuvre collective, un peu 
comme Christian Rosenkreutz avec les manifestes de la Rose-Croix, qui sont, en 
fait, l’expression d’un groupe d’amis. Cependant, comme nous possédons des 
manuscrits, à la fois de Rulman Merswin et de « l’Ami de Dieu », on a pu les com¬ 
parer. À leur lecture, il semble clair que l’écriture, le style et même le dialecte dif¬ 
fèrent. «L’Ami de Dieu de l’Oberland» était bien un personnage distinct de ses 
disciples. Par ailleurs, ces derniers, notamment Jean Tauler et Rulman Merswin 
ne voulaient pas donner l’identité de leur maître. Ils la dissimulaient pour une 
raison que l’on ignore. 

A la suite de Corbin, Jean Moncelon montre que l’Oberland, le Haut-Pays, où 
se trouvait l’ermitage de l’Ami de Dieu, appartenait à la fois à une géographie 
physique (une contrée en haute Alsace ou en Suisse), et une réalité subtile, un peu 
comme cette Terre de Hurqualya des textes persans. Quant à «l’Ami de Dieu», il 
était le pôle de son époque, une image terrestre du centre immobile, du centre 
spirituel caché, l’expression de la Présence dans le monde. 
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Nous possédons un certain nombre de manuscrits de «l’Ami de Dieu» dont 
Le Livre des cinq hommes, qu’ont traduit Jean Moncelon et Éliane Bouchery. Cet 
ouvrage décrit la vie des premiers compagnons, ceux qui s’étaient regroupés 
autour de ce maître inconnu dans l’ermitage qu’il avait fondé. 

Dans le dernier chapitre, celui-ci parle de son expérience de l’illumination en 
se voilant derrière la parole de Saint Paul. Elle fut certainement marquante, bou¬ 
leversante, et il ajoute : «Je crois que même si j’avais toutes les connaissances de 
tous les hommes qui ont vécu jusqu’à ce jour, je ne pourrais parler de la moindre 
des joies que j’ai éprouvées lors de ce ravissement. » (p. 86). Comme il le précise 
plus loin, c’est ce moment de profonde béatitude qui lui permit d’accepter 
pleinement les épreuves de son existence. 

Quelques siècles plus tard, nous savons qu’une communauté informelle 
s’était regroupée autour du principal disciple de Jacob Boehme, un noble du nom 
d’Abraham von Franckenberg. Parmi eux figurait Angélus Silesius. Cela montre 
qu’un christianisme véritablement spirituel s’est maintenu vivant à travers les 
siècles, du moins jusqu’au seuil de la modernité, malgré les désordres de la 
société occidentale. 

Érik SABLÉ 


65 




















LES REVUES 


Les Cahiers Villard de Honnecourt 

N° 81 

Le n° 81 des Cahiers Villard de Honnecourt , publication de la GLNF, est 
consacré à «la Gnose, révélation et connaissance de soi». Avec un tel sujet, nous 
nous attendions à des articles traitant de métaphysique et de la réalisation 
spirituelle qui s’opère grâce à la Connaissance. Hélas, il n’en est rien. Et le ton 
est donné dès l’avant-propos de Bruno Pinchard. L’auteur y confond allègrement 
la Gnose et le gnosticisme. Cela le conduit à attaquer Saint Irénée de Lyon qui fut 
le premier à écrire contre «les gnostiques». Il convient donc de rappeler que ces 
«gnostiques» étaient loin d’être de véritables «connaisseurs» et qu’ils en étaient 
même réduits, au fond, à un dualisme assez caricatural. Ainsi que René Guénon 
l’avait déjà signalé, ils avaient sans doute recueilli quelques bribes de connais¬ 
sances ésotériques sans bien les comprendre et ils s’en servirent ensuite pour éla¬ 
borer leurs propres théories et en tirer quelque profit personnel, à l’image de leurs 
pères, Dosithée et Simon. Mais, dans ces conditions, Saint Irénée avait bien 
raison de dénoncer cette «gnose au nom menteur» et si d’autres ensuite ont voulu 
en déduire que toute gnose était hérétique, ce n’était assurément pas sa faute. 
Signalons également notre étonnement de lire qu’il aurait été bon de laisser les 
prétendus «gnostiques» ouvrir «des voies nouvelles» : la tradition est-elle donc 
affaire d’originalité ? 

L’article qui suit est la reprise d’une conférence que fit Mircea Eliade en 1979. 
Cette publication est pour nous l’occasion d’avertir nos lecteurs de la grande pru¬ 
dence avec laquelle il faut lire ses textes. On ne présente plus, en effet, cet histo¬ 
rien qui se signala surtout par sa grande habileté à passer sous silence l’origine de 
ses inspirations. Dans ce texte, «Gnosticisme et Initiation», l’auteur commence 
par caractériser l’initiation, de manière assez peu claire : il en donne d’abord une 
définition du point de vue de «l’histoire des religions». Ce serait ainsi «un 
ensemble de rites et d’enseignements oraux au moyen desquels on obtient une 
modification radicale du statut religieux et social du sujet à initier». On voit qu’il 
s’agit en réalité d’une définition essentiellement sociologique, c’est-à-dire toute 
extérieure. En sentant peut-être l’insuffisance, M. Eliade en propose une autre, 
plus philosophique, mais qui n’est pas beaucoup plus claire : «l’initiation équi¬ 
vaut à une mutation ontologique du régime existentiel». Il n’est pourtant pas 
difficile de comprendre qu’il n’y a initiation, au sens propre du mot, qu’à la 
condition qu’il y ait transmission d’une influence spirituelle, mais encore faut-il 
pouvoir admettre l’existence réelle d’une telle chose. L’auteur distingue ensuite 
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trois catégories d’initiation, ce qui est en effet nécessaire à partir du moment où 
il assimile sous le même terme les «rites d’agrégation» et les rites d’initiation 
proprement dits. Mais cela ne fait encore que deux catégories : c’est que M. 
Eliade veut faire une différence entre les rites chamaniques (appelés par lui, 
étrangement, «mystiques») et les rites d’intégration à des sociétés secrètes. Il 
nous semble que, pour faire cette distinction, il faut donner trop d’importance à 
la notion même de «société» et assimiler, sous ce prétexte, des sociétés initia¬ 
tiques et des sociétés toutes profanes pour lesquelles, assurément, l’emploi du 
ternie d’initiation relève purement et simplement d’un abus de langage. 

Malgré tout, il faut reconnaître à M. Eliade qu’il n’a pas commis les mêmes 
erreurs que M. Pinchard : il récuse les fantaisies des «gnostiques» et rappelle 
qu’il y eut bien un enseignement chrétien ésotérique, une vraie gnose, tout à tait 
orthodoxe, comme en témoignaient Clément d’Alexandrie ou Origène. Il sou¬ 
ligne fort justement que la négation officielle de cet ésotérisme ne fut longtemps 
qu’apparente et due aux risques d’incompréhension que la doctrine initiatique 
implique toujours : «Ce n’était pas l’ésotérisme et la gnose en tant que tels qui se 
révélaient dangereux, mais les hérésies qui s’infiltraient sous le couvert du secret 
initiatique». 

Malheureusement, la fin de cette conférence est consternante : il s’agissait, 
officiellement, d’examiner les «survivances actuelles». Eliade commence par un 
rappel historique de la transmission de la Gnose jusqu’à nous : les confréries de 
métiers, la chevalerie, le mythe de la quête du Graal, et même les Fidèles 
d’Amour sont évoqués. Mais l’on y apprend avec étonnement que M. Henry 
Corbin les aurait redécouverts ! Nous savions bien que M. Eliade n’admettait pas 
facilement ce qu’il devait à l’œuvre de René Guénon, qu’il connaissait, mais cette 
«confusion» est assez révélatrice de l’honnêteté de certains chercheurs. 
Cependant, le meilleur est à suivre : on y apprend qu’à la manière des analyses 
marxistes et psychanalytiques, nous pouvons «démystifier» toute la littérature 
moderne pour y dénicher les références initiatiques omniprésentes. Goethe, bien 
sûr, et Nerval, mais aussi, pêle-mêle, Jules Verne, Thoreau, Henry James, Mark 
Twain, Faulkner sont ainsi des maitres qui s’ignorent, tant est grande l’impression 
qu’aurait faite sur notre inconscient la thématique initiatique. On voudrait plaire 
aux petits cercles littéraires, épris de «l’inconscient collectif», que l’on ne s’y 
prendrait pas autrement ! Et, dans ces conditions, évidemment, il devient pos¬ 
sible, nous assure-t-on, d’être initié par «la lecture attentive et la méditation d’un 
texte ésotérique»... Cohérent avec lui-même, mais certes pas avec la tradition 
universelle et unanime sur ce point, M. Eliade conclut en expliquant que « dans 
la perspective de ce nouveau modèle d’initiation, la transmission des doctrines 
ésotériques n’implique plus une chaîne initiatique ; le texte sacré peut être oublié 
pendant des siècles, il suffit qu’il soit redécouvert par un lecteur compétent pour 
que son message redevienne intelligible et actuel». Avec une telle position, on 
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pourrait légitimer bien des «reconstructions» modernes de traditions disparues. 
Il faut tout de même rappeler qu’entre la possession d’un texte sacré et sa com¬ 
préhension exacte, il y a un écart pour le moins important ; mais que cet écart est 
encore plus grand entre la compréhension rationnelle et une réalisation « gnos- 
tique» de ce qu’elle implique! Et puisque l’auteur évoque, pour illustrer son idée, 
le cas de Marcil Ficin qui traduisit les œuvres du Corpus Hermeticum , nous nous 
permettrons de faire remarquer qu’il ne les a assurément pas «redécouverts», 
mais qu’ils lui furent bel et bien transmis. C’est ainsi que M. Eliade peut avoir été 
bien léger dans certaines de ses affirmations ! 

Suit une biographie de Harold Charles Mamlock, par Francis Delon. Harold 
Charles Mamlock fut un Maçon anglais intégré dans la Grande Loge de France. 
La partie la plus intéressante de ce travail est la transcription d’une conférence 
qu’il fit le 1 er Février 1938 pour présenter la Maçonnerie française aux Maçons 
anglais. 

Enfin, avant le dossier sur la Gnose proprement dit, Bertrand Heyraud propose 
la suite de son «histoire des spiritualités», consacrée cette fois à Rome. Il y passe 
en revue successivement les figures de Cicéron, Sénèque, Epictète et Marc- 
Aurèle. On peut être étonné de ce choix qui semble privilégier la «célébrité». 
Apparemment, un seul courant philosophique est représenté qui, s’il fut sans 
doute le plus répandu, fut loin d’être le plus spirituel. Nous disons «apparem¬ 
ment» car nous savons bien que l’on décrit d’ordinaire Cicéron comme un stoï¬ 
cien. Nous n’avons jamais compris pourquoi les «spécialistes» se croyaient plus 
compétents que lui-même pour savoir à quoi il se rattachait. Or Cicéron s’affir¬ 
mait lui-même académicien (c’est-à-dire, en un certain sens, platonicien). À ce 
propos, d’ailleurs, la biographie présente une incongruité : c’est de Philon de 
Larisse qu’il fut Félève, et non de Carnéade qui était mort depuis bien long¬ 
temps ! À la fin de l’article, l’auteur reconnait avoir laissé de côté d’autres figures 
importantes, tels Ovide ou Apulée. Ce dernier, en particulier, aurait mérité d’être 
traité, car ce n’est sans doute pas pour rien qu’il se vit ériger une statue à Carthage 
et qu’il était encore dans les mémoires à l’époque de Saint Augustin. 

Le dossier sur la gnose s’ouvre avec une citation de M. Puech, présenté comme 
un expert en la matière, mais qui nous donne la certitude du contraire ! 

Le premier article du dossier, écrit par Yves Paix, est une tentative de présen¬ 
tation de la philosophie gnostique : Dosithée, Rasilide, Valentin, les grands héré¬ 
tiques sont invoqués. Le point commun est toujours l’idée que le monde fut créé 
par un dieu mauvais, de sorte que tous ceux qui s’opposèrent à ce créateur, à com¬ 
mencer par le Serpent, seraient en réalité les grands auxiliaires des hommes. Il y 
a là une inversion bien caractéristique dont l’auteur ne semble pas saisir toutes les 
conséquences. Car si certains symboles ont bien des significations ambivalentes, 
l’inversion de leur signification traditionnelle n’est pas précisément la marque 
d’une gnose véritable. Évidemment, cela conduit aussi à une réhabilitation de 
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Judas. Remarquons d’ailleurs que celui-ci ne cesse de recevoir une certaine 
reconnaissance à l’époque moderne et que la découverte récente de l’Évangile de 
Judas semble bien arriver en son temps. Une telle description devrait permettre à 
tout lecteur attentif de suspecter la véritable origine de tout cela, que l’auteur 
quant à lui néglige quelque peu. Il termine même sur l’habituel préjugé évolu¬ 
tionniste qui veut que la doctrine chrétienne ait été élaborée peu à peu à mesure 
d’influences sociales et de choix individuels. Dans tout cela, bien sûr, il ne peut 
plus être question de vérité. Notons que, selon le point de vue particulier de l’au¬ 
teur, le christianisme ne distingue pas ésotérisme et exotérisme puisqu’il ne sau¬ 
rait y avoir «deux doctrines» et «deux sortes de croyants». Ce qui témoigne 
d’une lecture assez particulière des lettres de Saint Paul. Il serait bon tout de 
même que les contributeurs de la revue se mettent un peu d’accord entre eux sur 
un sujet aussi important. 

D’autant plus que, dans l’article suivant, M. Chrissos affirme cette fois l’exis¬ 
tence d’une telle distinction. Il est d’ailleurs le premier de la revue à différencier 
assez nettement Gnose et gnosticisme. 11 était temps ! Malheureusement, dans 
l’ensemble, cet article reste mélangé. L’introduction présente un assemblage de 
considérations plutôt hétéroclites où, pour parler de théosophie, on invoque 
Platon, Saint Paul et Bossuet. L’auteur veut d’ailleurs faire entrer sous ce terme 
tout ce qui se rapproche de près ou de loin à la Gnose et l’article se transforme 
alors en recueil doxographique qui se termine avec Jacob Boehme accompagné 
d’un extrait de De la Signature des choses. Notons qu’il y est aussi question du 
«monde imaginai» d’H. Corbin. L’auteur ne semble pas se rendre compte que la 
Gnose concerne un domaine bien supérieur, à tel point qu’il ose écrire qu’elle est 
un «savoir expérimental» et que la théosophie est une «philosophie de la 
nature» ! 

L’essai sur «la Gnose chrétienne» par Wolfcarius nous paraît mieux conçu, 
bien que son titre soit beaucoup trop ambitieux. Il s’attache en fait à chercher 
dans la doctrine chrétienne orthodoxe quelques éléments qui peuvent être rap¬ 
prochés de certains aspects du Rite Écossais Rectifié. Il prend malgré tout bien 
des précautions avant d’écarter les faux gnostiques ! Est-ce donc si difficile d ad¬ 
mettre que «l’objectivité historique aidant», ces «chercheurs de vérité», comme 
le dit l’auteur avant de les congédier, ont été tout simplement les maîtres d’une 
doctrine largement fallacieuse ? Cela ne devrait pas l’ennuyer tant puisque, par 
ailleurs, et avec raison, il attribue une grande valeur à l’enseignement de Grégoire 
de Nysse : il souligne que «dans l’esprit de Grégoire, l’Imitation du Christ ne 
saurait être réduite au seul aspect de qualités humaines comme l’obéissance, l’hu¬ 
milité, la douceur, la patience ou le pardon. Il s’agit en fait d’une Imitation en 
puissance et en sagesse de Dieu qui, prenant part à la propre vie du Christ, en 
appelle à la divinisation ». Il y a également quelques remarques sur le tétra- 
morphe qui mériteraient bien des éclaircissements. Le simple nom de «veilleur» 
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qu’on lui attribue parfois, et que rappelle incidemment Fauteur, aurait pu être 
l’occasion de rappeler bien des choses. 

Alain van Lembergen, dans «Saint Jean et la Gnose», veut examiner si 
l’Évangile de Saint Jean est un Évangile gnostique. La réponse est évidemment 
positive. Mais puisque l’auteur prend le terme «gnostique» dans son sens héré¬ 
tique, la réponse devient négative. Et il a fallu douze pages pour arriver à cette 
conclusion. On trouvera tout de même une bonne synthèse de ce qui constitue 
l’hérésie gnostique en général. 

L’avant-dernier article présente le personnage et la doctrine de Marcion. C’est 
donc purement de gnosticisme dont il est ici question. L’auteur rappelle la 
réponse que lui fit Saint Polycarpe, élève de Saint Jean. Le rencontrant un jour 
dans les environs de Smyme, Marcion lui demanda s’il le reconnaissait. «Je 
reconnais en toi le premier-né de Satan» lui répondit le Saint. Ce qui indique 
assez, en effet, ce que tout esprit traditionnel peut en penser. L’auteur propose un 
honnête résumé de sa doctrine, qui s’appuie sur une réécriture partielle de la 
Bible, mais semble un peu trop complaisant envers le faussaire. Cet article peut 
donc être intéressant à titre documentaire, mais guère plus. Pourquoi, par 
exemple, terminer en disant que «l’histoire a donné tort à Marcion»? Cette 
approche historiciste est détestable : c’est la vérité qui lui donna tort. Rien d’autre 
ne compte. 

Le dernier article est de Jean Van Win, qui s’est déjà plusieurs fois signalé par 
son incompréhension complète des doctrines traditionnelles. Il prétend cette fois- 
ci évoquer la chute originelle selon Martinès de Pasqually. En réalité, c’est une 
nouvelle tentative pour nous faire croire que le Rite Écossais Rectifié est héritier 
de l’Ordre des Élus Cohen. On y trouve encore bien d’autres aberrations (comme 
l’affirmation que la chute des anges décrite par le livre d’Énoch eut lieu avant 
la chute d’Adam et une incompréhension totale du péché originel) mais nous 
préférons ne pas nous y attarder. 

Pour conclure, il y a dans ce numéro bien des confusions et des approxima¬ 
tions sur le sujet qu’il prétend traiter. Le lecteur pourra y trouver certaines des¬ 
criptions de ce que fut le gnosticisme, mais assurément bien peu de chose de ce 
qu’est la véritable Gnose ! 


Marc FÉREL 


La Lettre G 

n°16 - Équinoxe de Printemps 

Nos lecteurs savent sans doute que La Lettre G est la publication qui succéda à 
la Rivista di Studi Tradizionali, publiée à Turin. À son exemple, elle désire être 
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fidèle à l’esprit traditionnel, tel qu’il fut rappelé par René Guénon. Son origina¬ 
lité est d’orienter ses recherches essentiellement autour de la démarche maçon¬ 
nique et de présenter deux sections, l’une pour les lecteurs francophones, l’autre 
pour les lecteurs italiens. La seule différence entre les deux réside en la traduc¬ 
tion, dans la partie italienne, d’articles de Denys Roman 1 , et la reprise, pour le 
lecteur français, d’articles de la Rivista. 

L’évolution de la revue, au fil du temps, fut, à notre avis, plutôt bénéfique et, 
de toutes les revues maçonniques accessibles au public français, c’est sans doute 
la plus intéressante. Un texte de René Guénon fournit le thème central du numéro. 
Cette fois-ci, il s’agit d’un chapitre sur «Les directions de l’espace», repris du 
Symbolisme de la Croix. Évidemment, la volonté de suivre de près son enseigne¬ 
ment entraîne parfois les auteurs à quelques redites ; mais cela est malgré tout un 
moindre mal, dans un domaine où l’oubli est l’un des obstacles principaux. 

Le premier article, écrit par Fabrizio Alfieri, est la suite de son analyse du 
«Symbolisme de la Loge». Comme son nom l’indique, il y est question surtout 
de la Loge, considérée en elle-même comme lieu symbolique. Évidemment, cela 
conduit l’auteur à en rester, pour le moment, à des considérations générales. Il 
s’attarde assez longuement sur le symbolisme de la caverne cachée dans la mon¬ 
tagne. À ce propos, nous devons souligner une imprécision. L’auteur écrit que « la 
montagne symbolise, en effet, une connaissance accessible, bien manifestée, telle 
que représentée à l’origine de tout cycle humain» 2 . Cela pourrait laisser penser 
que la situation de l’humanité à l’âge d’or pourrait être figurée comme sur le flanc 
d’une montagne, ou au pied de celle-ci. En réalité, même s’il n’y a pas de caverne 
à explorer à l’âge d’or, il n’y a pas non plus de montagne à gravir. L’humanité y 
est alors à son sommet, de sorte que la connaissance y est pleinement accessible 
et à portée. Le symbolisme de la montagne, de ce point de vue, n’a pu commen¬ 
cer à intervenir qu’après ce que le langage biblique nomme «la chute», c’est-à- 
dire à une période déjà secondaire du cycle humain. 

Après le texte de René Guénon, le troisième article est celui de Lucio Gauna, 
intitulé «L’analogie inverse». Nous y trouvons donc des remarques intéressantes 
sur cette loi fondamentale du symbolisme, selon laquelle le principe se «reflète» 
à la surface de «l’eau» des possibilités de manifestation, de sorte que son 
«ombre» s’y retrouve portée, de manière inversée. À ce propos, on pourrait 
d’ailleurs faire un rapprochement avec l’activité de F Esprit-Saint, qui «se mou¬ 
vait au-dessus des eaux» et couvrit Marie «de son ombre» (Luc 1, 35). L’auteur 
s’efforce également de bien distinguer l’inversion liée à l’analogie de l’inversion 
liée à la perversion. Il y a là en effet deux situations en réalité opposées, même si, 


1. L’article repris cette fois est «Les douze travaux d’Hercule», que l’on peut retrouver en français 
dans le recueil Réflexions d’un chrétien sur la Franc-maçonnerie , Éd. Traditionnelles. 


2. p. 8. 
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en un certain sens, les deux inversions ne sont pas sans rapport : tel Lucifer se 
levant contre Dieu, «l’ombre» protectrice, séparée de son principe, devient 
«ténèbres». Enfin l’auteur rappelle qu’un symbole de cette analogie inverse, le 
sceau de Salomon, est présent en Loge, sous la forme de l’équerre croisée avec le 
compas. 

«La déesse-louve et la louve infernale», écrit par Léon Lieudat, approfondit la 
signification, double, de cet animal, qu’il avait seulement évoquée dans ses 
articles précédents. La louve est bien sûr associée à la lune. De ce point de vue, 
elle renvoie à Diane, c’est-à-dire la figure féminine de Janus. Sous son aspect 
positif, l’auteur rappelle aussi son rôle dans la fondation de Rome ; et il y voit 
l’image d’une «tradition qui a dû quitter sa terre d’origine pour trouver refuge 
dans une terre étrangère». De fait, ce «loup qui séjourne dans le bois dont il est 
le gardien» a ainsi deux aspects, selon qu’il protège ou qu’il dévore. L’auteur 
examine d’ailleurs les passages de La Divine Comédie où Dante utilise l’aspect 
négatif de l’animal. Il aurait été intéressant également de le rapprocher d’Hécate, 
aspect plus «sombre» de Diane. À propos du caractère dévorateur du loup, l’au¬ 
teur fait un rapprochement très judicieux avec la doctrine du sacrifice et rappelle 
une phrase de René Guénon : «celui qui sacrifie à un dieu deviendra la nourriture 
de ce dieu», ce qui n’est pas sans évoquer le rôle de l’eucharistie dont nous par¬ 
lons dans notre article, où celui qui mange Dieu est finalement mangé par lui. Il 
y aurait ainsi bien des développements à faire sur le rôle paradoxal de cet animal, 
notamment dans les contes populaires. 

Dans l’article suivant, Franco Peregrino réfléchit sur la signification du rite de 
« la pose de la première pierre», laquelle se fait au nord-est. L’auteur a bien raison 
de rappeler qu’il ne saurait y avoir, en tout cela, rien de conventionnel. Et il nous 
semble en effet que cette orientation peut se justifier assez simplement : le nord 
est une image du pôle céleste, où tout débute en réalité, tandis que l’orient est, 
évidemment, le lieu d’où le Soleil commence sa course. L’auteur fait remarquer 
également que le nouveau Maçon, en un sens, s’identifie à cette première pierre, 
avant de devoir ensuite occuper différentes positions successives, ce qui est bien 
une interprétation possible. Une dernière remarque nous a paru tout à fait inté¬ 
ressante, et qui n’est pas sans lien, malgré les apparences, avec l’article précé¬ 
dent : citant Bernard E. Jones 3 , il rappelle que «d’après de nombreuses histoires 
et légendes, outre les sacrifices de fondation, il y avait aussi des sacrifices [...] 
accomplis une fois la construction terminée». Et l’auteur précise «dans ce cas, la 
victime aurait été, semble-t-il, le constructeur lui-même». L’on peut penser à 
Dédale, enfermé dans son Labyrinthe ; mais cela nous évoque aussi Renaud de 
Montauban, l’un des quatre fils Aymon. 


3. B. Jones, Guida e compendio per i Liheri Muratori, Ed. Atanor, Rome, 1987, ch. XIX, p.325. 
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Giovanni Testanera revient ensuite, dans «Ampleur et exaltation» sur les deux 
directions successives que doit prendre la démarche initiatique et qui correspon¬ 
dent à la différence entre les petits et les grands mystères. Pour ce faire, il 
emploie, lui aussi, le symbolisme de la Loge maçonnique, qui se révèle de la sorte 
plus riche que l’on ne le pense ordinairement. Car, même si la Franc-maçonnerie 
offre d’abord une voie qui correspond aux petits mystères, il serait assez incor¬ 
rect d’y voir, tout au moins dans un premier temps, une infirmité, puisque, de 
toute façon, c’est par eux qu’il faut commencer et qu’il est bien difficile d’arriver 
seulement à leur terme. Nous pourrions même ajouter qu’une fois arrivé à ce 
terme, une fois l’état humain acquis dans toute son «ampleur», et restauré dans 
sa dignité propre, l’homme rapproché de son principe n’est pas laissé sans guide 
intérieur. De sorte que l’on pourrait aussi bien considérer que l’absence d’une 
organisation initiatique visible offrant un accès aux grands mystères est bien 
moins problématique que l’absence d’une organisation ouvrant aux petits. Malgré 
tout, évidemment, cette absence augmente les risques d’une déviation de l’orga¬ 
nisation «inférieure» ainsi laissée, au moins en apparence, à elle-même, et qui 
peut oublier son véritable but. Heureusement, l’œuvre de René Guénon permit à 
quelques-uns de s’en souvenir. L’auteur a ainsi raison de souligner au début de 
son article l’importance d’adopter une attitude volontaire et active dans le par¬ 
cours initiatique et de ne pas s’en tenir aux arguments extérieurs : il faut au 
contraire s’efforcer de réaliser par soi-même l’obtention de la connaissance, en 
prenant appui, mais seulement appui, sur les autorités. 

De son côté, Pietro Gori traite de «la clef de voûte», ce qui lui permet de rap¬ 
peler qu’avant d’aborder la seconde partie de la voie initiatique «on doit néces¬ 
sairement avoir pleinement réalisé la première» 4 . 

Enfin se trouve la suite de la traduction de la première partie de l’article 
qu’écrivit A. Balestrieri, dans la Rivista , en 1990, à propos des «nouvelles tech¬ 
niques d’attaque contre l’œuvre de René Guénon». Il y est question de la 
manière, en effet fort critiquable, dont les éditions Archè ont réédité, et surtout 
présenté, les œuvres de certaines personnes ayant eu un lien avec René Guénon. 
Il s’agit ici, en particulier, de la réédition des articles de Marcel Clavelle, plus 
connu sous la signature de Jean Reyor. Ils ont été présentés comme un «aboutis¬ 
sement de l’œuvre de René Guénon», ce qui est un comble lorsque l’on sait com¬ 
bien leur auteur s’éloigna des enseignements de Guénon, après la mort de celui- 
ci. 

Marc FÉREL 


4. p. 77. 
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MISE AU POINT 


SUR QUELQUES QUESTIONS 
RELATIVES À LA TRADUCTION FRANÇAISE 
DES CLÉS ONTOLOGIQUES ET CORANIQUES 
DES FUÇÛÇ AL-HIKAM 

Suite au « bulletin n° 16 » de M. Charles-André Gilis, 
publié sur son site Le turban noir (www.leturbannoir.com) 

Nous remercions M. Gilis de nous avoir signalé, ainsi qu’aux lecteurs, 
dans l’un des «bulletins» de son site internet Le turban noir, un lapsus 
calami qui a malencontreusement échappé à notre vigilance, ainsi qu’à 
celle de M. Meftah, lorsque nous avons procédé aux corrections des 
épreuves de la version française de son ouvrage paru récemment aux édi¬ 
tions Arma Artis sous le titre Clés ontologiques et coraniques du livre des 
fuçûç al-hikam d’Ibn Arabi. 

bn effet, à la page 188 de cette édition, il est écrit par erreur au début 
d une phrase : «Il signale», au lieu de : «Nous avons signalé (wa 
asharnâ)» La première expression, fautive, laisse entendre que c’est Ibn 
Arabi (mentionné dans la phrase qui précède) qui «signale» ce qui est 
indiqué ensuite, alors qu’il s’agit en réalité de l’auteur de l’ouvrage, 
M. Meftah, qui rappelle ici une indication qu’il avait donnée précédem¬ 
ment dans la première version de son étude sur les fuçûç al-hikam. Dans 
le passage incriminé, et après correction du texte fautif de l’édition fran¬ 
çaise, M. Meftah dit donc exactement ceci : « Nous avons signalé le rap¬ 
port des deux providences, lumineuse et tenebreuse, avec le symbolisme 
de la lettre nûn, dont les deux moitiés, supérieure non-manifestée et infé¬ 
rieure manifestée, permutent entre elles comme la nuit et le jour, de sorte 
que sa lumière soit mêlée de ténèbres. Comme la valeur numérique du nûn 


1. Comme on peut le vérifier (p. 133) dans l’édition originale en langue arabe, parue sous 
le titre al-mafâtîh al-wujûdiyya wa al-qur ’âniyya li-kitâb fuçûç al-hikam li Ibn Arabi (édi¬ 
tions Dar Albouraq, Beyrouth, 2004) 
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est 50, nombre qui indique la préservation de la providence, la somme 
numérique des deux parties de la totalité du nûn circulaire est 100. A ce 
sujet le sheikh dit dans son “Traité du mîm, du wâw et du nûn ” : “La 
valeur numérique du nûn est 100, correspondant aux 100 Noms divins et 
aux 100 degrés de félicité paradisiaque, dans le cas de celui qui jouit de 
la béatitude (sa‘îd), ou aux 100 voiles divins et aux 100 échelons du feu 
du châtiment, dans le cas d’un damné”». 

M. Gilis remarque justement qu’il n’est fait nulle part mention de la 
lettre nûn dans le chapitre 271 des futûhât, cité en référence par M. Meftah 
immédiatement avant le passage cité ci-dessus, accusant ce dernier de fal¬ 
sification. Nous portons la responsabilité de cette regrettable méprise due 
à l’erreur présente dans la version publiée de la traduction, qui a été com¬ 
muniquée à l’éditeur : un erratum a été inséré dans les exemplaires encore 
en dépôt, avant leur distribution. 

Il doit être bien entendu que dans la mesure où nous devions en la cir¬ 
constance fournir aux lecteurs les «explications qui s’imposent», pour 
reprendre l’expression de M. Gilis, la mise au point qui précède suffit à 
rétablir la juste compréhension des choses, du moins devrait-il en être 
ainsi pour tout esprit traditionnel. Et par conséquent, il ne subsiste plus de 
difficulté. 

Or, indépendamment du problème posé par l’erreur d’impression 
signalée ci-dessus, le «bulletin» du Turban noir contient une mise en 
cause bien plus large de l’ouvrage de M. Meftah. M. Gilis reprend princi¬ 
palement, parmi les objections qu’il avait déjà exposées à la suite de la 
parution de l’édition initiale en langue arabe des mafâtîh fuçûç al-hikam 2 , 
dans un article publié dans la revue Connaissance des religions (n° 60) 
et auquel il se réfère explicitement, la question de l’application faite 
par M. Meftah du symbolisme de la lettre nûn, qu’il considère comme 
gravement erronée. 

Il appartient à M. Meftah de répondre, s’il le souhaite, à ces objections 
et autres critiques, qu’il est seul compétent pour traiter in extenso, et 
d’apporter les éclaircissements qu’il jugera nécessaires. 


2. Cet ouvrage constitue la première version de son étude sur les fuçûç {mafâtîh fuçûç al- 
hikam, Marrakech, 1997), la suivante étant celle que nous avons traduite en français et qui 
fait l’objet du «bulletin» de M. Gilis. 
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De notre côté, nous ferons seulement quelques remarques sur l’appli¬ 
cation du symbolisme de la lettre nûn à la station de Seth et à l’opposition 
de la lumière et des ténèbres, telle que l’envisage M. Meftah. On se sou¬ 
vient que la complémentarité du nûn arabe et du na sanscrit (tout au moins 
«ramené à ses éléments géométriques fondamentaux»), qu’on désigne 
par commodité comme les « deux nûn », le nûn proprement dit, qui occupe 
la position inférieure, et le nûn inversé (représenté par le na sanscrit) 
supérieur, correspondant respectivement au côté manifesté et substantiel 
et au côté non-manifesté et essentiel, forme la figure universelle du cercle 
avec le point central, l’ensemble comportant de nombreuses significa¬ 
tions. C’est notamment un symbole de la roue cosmique, et, dans son 
célèbre article sur Les mystères de la lettre nûn, R. Guénon avait exposé 
cette idée dans une perspective principalement cyclique, comme l’appli¬ 
cation du symbolisme des «deux nûn » qu’effectue dans son ouvrage 
M. Meftah. 

Celui-ci, ainsi qu’il le rappelle dans le passage cité ci-dessus, avait déjà 
largement développé dans son ouvrage précédent l’idée que le symbo¬ 
lisme des «deux nûn», ainsi compris, pouvait être appliqué à la station de 
Seth, rattachée au degré de la Table gardée représentant le déploiement 
des possibilités manifestées dans la totalité du cycle humain, et à laquelle 
sont attribuées notamment deux «providences (imdâd )», Tune d’ordre 
supérieur, lumineux et bénéfique, par l’insufflation de l’esprit, et suivant 
la chaîne de transmission prophétique et traditionnelle (Seth étant le fils 
d’Adam), l’autre d’ordre ténébreux, inférieur et maléfique, lié l’aspect 
obscur de la nature (dont la malédiction entraînée par le meurtre de son 
frère Osiris dans la tradition égyptienne, analogue au meurtre de Caïn, est 
une illustration) engendrant une chaîne de transmission proprement anti¬ 
traditionnelle et satanique. Rappelons que R. Guénon avait déjà exposé 
l’ambivalence du symbolisme de Seth 3 , et la double signification, béné¬ 
fique et maléfique, de son nom, en associant notamment les «deux Sheth» 
aux deux serpents du caducée hermétique constituant «un double pouvoir 
unique en son essence et double dans sa manifestation». Il évoquait éga¬ 
lement à ce sujet le « complémentarisme du yin et du yang», ce qui ren¬ 
voie directement au symbolisme de la roue cosmique formée d’autre part 
par la réunion des «deux nûn». 


3. Cf 1 article Sheth (Le Voile d’Isis, 1931, repris dans le recueil Symboles fondamentaux 
de la science sacrée, chap. XX). 
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À cette idée, ici sommairement résumée, M. Gilis fait l’objection 
suivante : 

« si la perspective cosmologique évoquée par les dualités cosmiques 
peut être effectivement symbolisée par l ’opposition des ténèbres et de la 
lumière, il n ’en va pas de même pour le complémentarisme des deux nûn, 
dont la signification est toujours (et nécessairement) envisagée dans une 
perspective axiale : il s ’agit de l'union, au cœur du monde intermédiaire, 
d’un aspect céleste et d’un aspect terrestre, non d’une “opposition hori¬ 
zontale” entre deux tendances, l’une “ lumineuse” et l’autre “néfaste”, 
engendrées par la considération de ces dualités». 

Au contraire, dans la mesure où il y a complémentarité «de deux nûn», 
on est en présence d’un symbolisme cosmologique universel correspon¬ 
dant au point de vue de la dualité, et qui est susceptible de multiples appli¬ 
cations à différents degrés, comme celle proposée par M. Meftah, sans que 
la «perspective axiale» qui commande sa signification soit mise en cause. 
C’est uniquement la figure finale, qui est unique, et où les deux nûn ont 
disparu, qui exprime le point de vue métaphysique de la non-dualité, 
même s’il subsiste encore une distinction entre le point central et la cir¬ 
conférence, représentant le Principe et la manifestation. Le passage de 
l’un à l’autre, c’est-à-dire du point de vue cosmologique au point de vue 
métaphysique, est non seulement toujours possible, mais il est même 
indispensable à toute compréhension véritable comme à toute réalisation, 
de la même façon que le centre de l’être humain est le centre de l’Être 
total. Pourtant on retrouve ici dans le jugement de M. Gilis distinguant 
artificiellement une «perspective cosmologique» d’une «perspective 
axiale », la tendance, qui constituait déjà l’argument principal de sa pre¬ 
mière recension de l’étude de M. Meftah, à opposer et à séparer une 
«interprétation cosmologique» des füçûç al-hikam de leur signification 
proprement métaphysique, qui sont au contraire non seulement complé¬ 
mentaires mais inséparables comme deux aspects d’une seule réalité. 
D’ailleurs, du point de vue de la pure métaphysique qui est celui de la 
non-dualité, la polarisation proprement axiale du pôle terrestre humain et 
du pôle céleste disparaît elle-même pour se résorber dans le point princi- 
piel (identique au point central de la figure des « deux nûn» rassemblés), 
dont R. Guénon, dans une formule saisissante qui conclue La grande 
triade, dit que « pour l ’être qui s ’est établi effectivement au centre total et 
universel, c ’est ce point unique, et lui seul, qui est véritablement la “Voie ” 
hors de laquelle il n’est rien». 
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L’Essence et la Substance sont les deux pôles supérieur et inférieur, 
actif et passif de la manifestation, et les extrémités de l’axe du monde 
entre lesquels se déploient les états multiples de l’être. L’opposition, ou à 
un degré supérieur la complémentarité, du Ciel et de la Terre, de la 
lumière et des ténèbres (qui se rapportent aussi aux états supérieurs et 
inférieurs de l’Être), ou celle des «deux nûn», sont des expressions parti¬ 
culières de cette polarisation universelle qui comprend naturellement de 
nombreuses modalités différentes et spéciales, la caractéristique de ce 
genre de complémentarité étant le rapport hiérarchique entre ses deux 
termes. L’interprétation suivant le symbolisme des «deux nûn» de la sta¬ 
tion de Seth envisagée par M. Meftah remplit ces conditions, et appartient, 
comme celle du «complémentarisme des deux nûn» présenté par 
R. Guénon d’un point de vue principalement cyclique, et celle de Michel 
Vâlsan, qui l’a transposé de son côté à la tradition islamique, à la catégo¬ 
rie des formes axiales, ou «verticales», de la dualité universelle. Elle n’est 
pas l’expression d’une «opposition horizontale », suivant une formulation 
tirée d’un autre texte de R. Guénon : Les dualités cosmiques , cité en 
référence par M. Gilis, et où l’auteur du Symbolisme de la croix distingue 
«dans les dualités cosmiques, une “opposition verticale” et une “oppo¬ 
sition horizontale », la première étant «celle des deux pôles de la mani¬ 
festation universelle [qui] se traduit en toutes choses par Vopposition ou 
mieux par le complémentarisme de Vactif et du passif sous tous leurs 
modes », l’autre étant «celle où les deux termes en présence sont symé¬ 
triques et appartiennent véritablement à un même plan », cette dernière 
n’étant manifestement pas applicable au symbolisme sethien étudié ici, 
lequel oppose une «réalité lumineuse et supérieure (haqîqa nûraniyya 
*âlawiyya )» à son «ombre ténébreuse et inférieure (zilluhâ al-zulmâniyya 
al-sufliyya)» 4 , et relève par conséquent du genre de Y «opposition verti¬ 
cale », ordonnée suivant la hiérarchie des états multiples de l’Être, comme 
le complémentarisme de la figure des «deux nûn ». 

Un autre élément qui vient confirmer la parfaite orthodoxie doctrinale 
de l’interprétation de M. Meftah, est la citation du Traité du mîm, du wâw 
et du nûn (reproduite ci-dessus) tirée du chapitre consacré au verbe 
de Seth mis en cause par M. Gilis, où Ibn ‘Arabî illustre les deux 
aspects de la lettre nûn en les rapportant respectivement aux 100 degrés 


4. Cf, A.-B. Meftah, mafâtîhfuçûç al-hikam , p. 72. 
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paradisiaques et au nombre identique des degrés infernaux, correspondant 
aux états supérieurs et inférieurs comme c’est le cas des deux «provi¬ 
dences» de la station de Seth. C’est pourquoi il attribue cette valeur 
numérique à la lettre nûn. Et R. Guénon, dans son étude sur Les mystères 
de la lettre nûn , donne le même nombre 100 à Y «union des deux nûn». 

La complémentarité de ces deux aspects supérieur et inférieur du sym¬ 
bolisme sethien est illustrée d’autre part par les considérations d’Ibn 
‘Arabî, dans le chapitre 271 des « futûhât », auxquelles se réfère 
M. Meftah au même endroit de son ouvrage, en mentionnant «une pré¬ 
cieuse remarque du sheikh au sujet des lumières et des aspects néfastes du 
domaine le plus inférieur du monde de la composition ( ( âlam al-tarkîb) ». 
Dans ce passage, le sheikh al-akbar , après avoir distingué deux sortes de 
lumières, les «lumières principielles (anwâr açliyya)» et les «lumières 
engendrées par Vobscurité du monde (anwâr mutawallada ( an zulma al- 
kawn)» remarque que «du fait que le domaine de la manifestation et de 
la composition rend par lui-même nécessaire le mal, \Allâh\ dit que le 
monde du Commandement [c’est-à-dire le degré principiel et divin] est le 
bien dans lequel il n’y a aucun mal, quand II voit la manifestation de 
l’être humain, composé d’éléments opposés, l’opposition étant le principe 
du conflit qui conduit à la corruption... Le mal qui apparaît dans le 
monde de la composition vient de la nature inférieure (tabî ( a) de l’être 
humain..., lequel ne peut manifester de bien que grâce à I ’ esprit divin qui 
est la lumière engendrée». On comprend encore par là, suivant ce qu’on 
a rappelé précédemment de l’aspect cyclique de la station de Seth, que 
celle-ci unit le début et la fin du cycle humain, et symbolise le processus 
de la descente cyclique aboutissant à l’obscuration représentée finalement 
par la déchéance des humains à la fin des temps, la «nature» de l’être 
humain liée à l’obscurité de la substance étant source du mal. Cette appli¬ 
cation cyclique développée par M. Meftah des deux faces de la «provi¬ 
dence (imdâd) » de Seth apporte d’autre part de précieux éclaircissements 
sur la question mystérieuse des origines de la contre-initiation, à laquelle 
R. Guénon a fait une brève allusion dans son ouvrage Le règne de la 
quantité et les signes des temps 5 , sans que personne lui ait prêté pour cela 
une quelconque inspiration «antéchristique»... 

L’argumentation présentée par M. Gilis dans son «bulletin» n’est en 


5. Cf. le chapitre XXXVIII 
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réalité qu’un sophisme, enveloppé, suivant les règles du genre, par une 
habile rhétorique. Elle n’est nullement justifiée par l’identification de l’er¬ 
reur d’attribution, due à une faute d’impression dans le texte de notre tra¬ 
duction, qu’il a opportunément relevée. Cette méthode sophistique, qu’il 
a d’ailleurs plusieurs fois utilisée dans certains de ses écrits 6 , associée à 
l’outrance de ses propos malveillants à l’égard de M. Meftah, révèle sa 
véritable intention (déjà visible dans son article de Connaissance des reli¬ 
gions cité plus haut et intitulé : Une interprétation cosmologique des 
fuçûç ), qui n’est manifestement que de discréditer ce dernier, ce qu’il fait 
d’ailleurs avec d’autres, comme la lecture de la collection de ses «bulle¬ 
tins» le montre abondamment. C’est ici l’occasion de redire, une nouvelle 
fois, que les individus ne comptent pas au regard de la doctrine, suivant 
une remarque bien connue de R. Guénon, et de préciser qu’il n’y a actuel¬ 
lement personne possédant une autorité spirituelle qui lui permette de se 
présenter comme le représentant exclusif de la doctrine traditionnelle telle 
qu’elle a été exposée par René Guénon relativement à la grande Tradition 
primordiale, ou Ibn "Arabî relativement à la tradition islamique 7 , chacun 
devant rester à la place que lui a attribuée la destinée, et participer selon 
ses possibilités et avec l’assistance divine à la connaissance de la vérité. 

Et Dieu est plus savant (wa Allâh a ‘lam) 

D. TOURNEPICHE 


6. Notamment, l’article La sainte Égide (Vers la Tradition n° 69, 1997), ou les ouvrages 
Ordo ab chao (Paris, 2004) et La papauté contre l’Islam (Paris, 2007), qui ont d’ailleurs 
suscité de plusieurs côtés des réfutations circonstanciées. La principale contribution de 
M. Gilis à la connaissance doctrinale est la présentation de l’enseignement d’Ibn ‘Arabî, à 
travers de nombreuses traductions, auxquelles nous avons fait référence occasionnellement 
dans les notes de la traduction du livre de M. Meftah. 

7. On aura compris pourquoi nous mentionnons ici ensemble ces deux autorités tradition¬ 
nelles, puisqu’elles sont continuellement invoquées par M. Gilis avec une troisième, celle 
de son maître Michel Vâlsan, sheikh Mustaphâ ‘abd al-‘Azîz. 
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